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LES BRANCHES SAUVAGES 
ET L’OLIVIER FRANC 


Ainsi qu’annoncé dans sa précédente livraison, la Revue pré- 
sente à ses lecteurs la version française d’un document important 
touchant aux relations entre les Eglises protestantes et le judaïsme. 
Intitulé « Eglise et Israël : contribution des Eglises issues de la 
Réforme en Europe sur les relations entre les chrétiens et les 
Juifs », ce texte a été publié dans son édition originale en allemand 
en 2001, et constitue un événement historique, œcuménique, 
ecclésial et théologique. Que les traducteurs, en particulier le pas- 
teur de l’Église réformée de France Alain Massini et son épouse, 
soient vivement remerciés pour leur important labeur ! Le texte 
peut aussi être téléchargé à partir du site http:/www.leuenberg.net. 


Un événement historique 


Pour la première fois, les Églises issues de la Réforme en 
Europe disposent d’un texte commun et adopté à l’unanimité par 
l’Assemblée des 104 Églises de la communion ecclésiale de 
Leuenberg réunie à Belfast en juin 2001. 


Les quatre Églises luthériennes et réformées en France font 
partie de cette communion ecclésiale sur la base de leur signature 
de la Concorde de Leuenberg en 1973, qui établit entre elles la 
« pleine communion », c’est-à-dire le partage de la prédication et 
des sacrements ainsi que l’interchangeabilité de leurs ministres. 
Cette Concorde ne se substitue pas aux confessions de foi et aux 
Écrits Symboliques mais permet d’établir une qualité de commu- 
nion entre des Églises aux identités différentes auparavant désu- 
nies. C’est sur la base de la compréhension commune de l’Evan- 
gile du salut comme justification par la foi en Jésus-Christ que les 
anciens anathèmes ont été déclarés obsolètes et que les Eglises 
signataires se reconnaissent mutuellement comme Eglise au sens 

plein du terme. Cette déclaration de communion ecclésiale 
s’accompagne aussi d’un engagement à réaliser cette communion 
par le travail théologique, par le témoignage et le service com- 
muns, par l’engagement œcuménique et des dispositions en 
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matière d'organisation. Le texte Église et Israël entre dans la pre- 
mière priorité, celle du travail théologique à propos de sujets 
controversés. Les études théologiques sont élaborées dans des 
groupes internationaux interdisciplinaires réunissant des théolo- 
giens mandatés par les Églises signataires de la Concorde. Les 
sujets actuellement en préparation sont : Loi et Evangile, la forme 
et l’organisation des Églises issues de la Réforme en Europe, la 
tâche missionnaire des Églises issues de la Réforme en Europe. 


Un événement æcuménique 


Le document formule un consensus sur une question périlleuse 
et litigieuse en Europe. Consensus ne signifie pas identité de points 
de vue mais consensus sur l’essentiel qui porte les différences. Ce 
texte est à présent destiné à la diffusion la plus large possible dans 
les Églises de Leuenberg, comme base de discussion et réflexion 
destinée à faire parler ensemble les croyants du judaïsme et du 
christianisme. Le Comité Exécutif de Leuenberg incite à faire 
connaître ce document à tous les groupes : groupes paroissiaux, 
groupes œcuméniques, amitiés judéo-chrétiennes, cercles acadé- 
miques ou autres. 


Un événement ecclésial 


Ce document montre que les Églises issues de la Réforme 
peuvent, si elles le veulent, parler d’une voix unie, et prendre posi- 
tion sur des questions litigieuses. Et ceci n’est pas peu dire si l’on 
considère le long trajet d’allers-retours du document entre le 
groupe de travail, les commissions théologiques, les synodes des 
Eglises et l’ Assemblée générale. 


Un événement théologique 


Aucun texte émanant d’Églises ne s’est aventuré aussi loin 
dans la recherche du dialogue avec le judaïsme. Ce document 
reconnaît le judaïsme comme une voie de salut et remet en cause 
l'affirmation classique de la théologie réformatrice que le christia- 
nisme aurait relayé le judaïsme. 


La discussion au sein du groupe de rédaction (composé d’une 
vingtaine de théologiens mandatés par les Églises de la commu- 
nion ecclésiale de Leuenberg) fut houleuse à bien des égards, et le 
lecteur attentif en découvrira des traces ici et là. En voici quelques 
échantillons, propices à alimenter de futurs débats. 

La polémique commença dès le choix du titre : pourquoi privi- 
légier le terme « Israël », qui risque d'évoquer uniquement l’entité 
politique ou ethnique, et qui n’est pas vraiment à mettre en paral- 
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lèle, côté chrétien, avec l’Église ? Pourquoi ne pas privilégier plu- 
tôt la double métaphore « Eglise et Synagogue » ? Il s’agit de faire 
valoir, répondirent certains, que l’on peut être juif sans être 
croyant, et de ce fait appartenir à un peuple sans se placer dans la 
perspective de la synagogue. Le texte optera donc tantôt pour 
Israël (à ne pas confondre avec l’État d'Israël), tantôt pour les 
Juifs, tantôt pour le judaïsme. La même réflexion vaut pour 
l'Église : pourquoi la mentionner au singulier alors que l’approche 
du document est celle d’Églises de la Réforme ? Là encore, selon 
les perspectives, il s’agit de l’Église (singulier ou pluriel) ou des 
protestants. La question polémique à l’arrière-plan porte sur un 
troisième terme, commun aux deux traditions : « peuple de 
Dieu ». Israël se nomme ainsi dans ses textes fondateurs, mais 
c’est aussi ainsi que se comprend le peuple des chrétiens. Est-ce 
une usurpation ? Une conception fusionnelle ? Le document tente 
à la fois de reconnaître pleinement ce titre aux Juifs tout en mon- 
trant que les chrétiens le comprennent dans un autre sens qui 
n’enlève rien à la primauté des Juifs dans l’œuvre du salut. 


Seconde difficulté : les contextes très différents des Églises 
participantes et leur passé historique en relation avec les Juifs ne 
manquèrent pas de susciter de nombreuses querelles quant à la 
position à tenir entre la culpabilité, la crainte, le détachement, 
voire l’intransigeance. Nos Eglises protestantes françaises ont à 
cet égard moins d’états d’âme que les Eglises allemandes, 
puisqu'elles croient pouvoir se targuer de ne pas avoir coopéré à 
l’anti-judaïsme du nazisme. Il y a 60 ans, en septembre 1941, les 
Thèses de Pomeyrol proclamées au moment du régime de Vichy 
complétaient ce qui n’était pas explicite dans la Déclaration de 
Barmen de l’Église confessante allemande, en lançant dans la 
thèse 7 une « protestation solennelle contre tout statut rejetant les 
Juifs hors des communautés humaines ». Mais l’on oublie que les 
signataires n'étaient que douze personnes ! Les Eglises françaises 
ne peuvent de ce fait nullement se sentir absoutes et dispensées de 
réfléchir à leur propre passé. 
On pourra discuter longuement de l’opportunité de publier ce 
texte en cette période de cruels affrontements en terre d’Israël. 
Que l’on n’y voie pas une subliminale manœuvre pour influencer 
les esprits même si le document prend malheureusement 
aujourd’hui une actualité insoupçonnée qui n’était pas celle de 
l’époque de sa rédaction. Il n’y a pas de consensus dans le texte 
_sur la position à prendre par rapport aux événements politiques, et 
les Églises avouent leurs dissensions à ce sujet. On se contente de 
rappeler que l’Église chrétienne est liée par une « solidarité parti- 
culière » avec les Juifs pour des raisons historiques et théolo- 
giques, même si les Églises adoptent des positions critiques quant 
à l’orientation politique actuelle du gouvernement de l’État 
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d'Israël, et le texte refuse à la politique actuelle toute application 
directe des promesses bibliques concernant la terre. 


Le document tourne autour de la question de la relation entre 
chrétiens et Juifs d’une manière très sémitique, à savoir par diffé- 
rents cercles concentriques plutôt que par une démarche linéaire : 
un cercle historique, un cercle théologique, un cercle biblique, un 
cercle ecclésial et pratique, chacun formant une entité montrant à 
la fois la distance et la rencontre possible entre les partenaires. 
L'ensemble ne s’achève pas par une orientation unique et expli- 
cite, ce qui décevra peut-être, mais par une correction de différents 
modèles : on n’y prône pas, comme l’ont fait certains théologiens, 
deux voies de salut parallèles, ni au contraire une « union » des 
deux peuples, mais un salut « commun ». La question critique qui 
n’a d’ailleurs pas manqué d’être posée dans les discussions, et qui 
devrait être débattue entre chrétiens, est alors celle du témoignage 
sur l’événement du salut en Christ : quelle place lui accorder et 
quelles en sont les répercussions pour le dialogue judéo-chrétien ? 
Le document affirme une reconnaissance mutuelle de l’élection 
d’Israël et de l’Église, et rappelle le commun appel à la conversion 
à Dieu, à ne pas confondre avec le prosélytisme. La réflexion 
s’achève par un aspect souvent négligé dans ce genre de texte : les 
conséquences concrètes pour la pratique des Eglises. 


Ce texte est une véritable déclaration d’attachement des 
Eglises de la Réforme à la tradition qui constitue leur racine, 
Israël, « l’olivier franc » selon l’apôtre Paul (Rm 11,16-21). Une 
déclaration d’humilité et même de repentance, si l’on en juge par 
la conclusion sans équivoque : « Les Églises de la Communion 
ecclésiale de Leuenberg reconnaissent et déplorent, eu égard à 
l’histoire de vingt siècles d’animosité chrétienne vis-à-vis des 
Juifs, leur coresponsabilité et leur culpabilité à l’égard du peuple 
d'Israël. Les Eglises reconnaissent leurs interprétations fautives de 
certaines affirmations et traditions bibliques. Devant Dieu et les 
hommes, elles confessent leur faute et implorent le pardon de 
Dieu. Elles se fient en l’espérance que l’Esprit de Dieu les conduit 
et les accompagne sur leur nouveau chemin ». 


C’est un énorme pas franchi par des chrétiens en direction des 
Juifs, qui laisse espérer une véritable disponibilité au dialogue où 
l’autre partenaire s’exposerait aussi. C’est donc à vous, lecteurs de 
ce texte, gens de l’olivier franc et gens du greffon sauvage, de vous 
emparer de ces questions, d’y mêler vos voix et de donner vie à 
cette plante métissée que Dieu cultive. 


ÉLISABETH PARMENTIER 


Présidente du Comité Exécutif 
de la Communion Ecclésiale de Leuenberg 
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L’assemblée générale a décidé à l’unanimité, le 24 juin 
2001, ce qui suit : 
1. Elle remercie le groupe de dialogue doctrinal de 


Leuenberg « Église et Israël » pour son travail et le résultat pro- 
duits. | 


2. Elle fait sien le résultat des entretiens doctrinaux. ; 


3. Elle prie les Églises d’approuver le résultat des discus- 

sions doctrinales et d’en tenir compte dans le dialogue judéo- 

chrétien et dans leurs propres travaux sur le thème Église et 
Israël. 


(Révision finale du texte : 11 juillet 2001) 
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INTRODUCTION 


La 4° Assemblée générale de la Communion ecclésiale de 
Leuenberg a adopté l’étude « L'Église de Jésus-Christ. La 
contribution des Églises issues de la Réforme au dialogue œcu- 
ménique sur l’unité de l’Église », le 9 mai 1994 à Vienne. Cette 
étude, dans laquelle les Églises issues de la Réforme en Europe 
formulent pour la première fois une compréhension commune 
de l’Église, décrit de manière centrale l’être de l’Église en tant 
que communauté des croyants en Jésus-Christ, dont découle la 
définition que donne l’Église d’elle-même en tant que « peuple 
de Dieu ». Le fait que l’Église se comprenne elle-même comme 
« peuple de Dieu », alors que la désignation de « peuple de 
Dieu » reflète, conformément à la tradition de l’Ancien 
Testament, la compréhension que le peuple d’Israël a de lui- 
même, soulève d’emblée la question à traiter : celle de la proxi- 
mité et de la différence entre l’Église et Israël. 


C’est pour cette raison que dans l’étude de la Communion 
ecclésiale de Leuenberg sur l’Église, il est dit expressément : 
« La relation entre Juifs et chrétiens, entre Israël et l’Église 
exige d’autres entretiens doctrinaux entre les Églises participant 
à la Communion ecclésiale de Leuenberg. Ce sujet a donc été 
choisi par l’Assemblée générale de 1994 comme étant un des 
trois nouveaux thèmes des entretiens doctrinaux » (p. I 98 : Les 
citations des textes de la Concorde de Leuenberg et de l’étude 
« L'Église de Jésus-Christ » sont données selon leur édition 
française in : André Birmelé et Jacques Terme éds., Accords et 
dialogues œcuméniques, Paris, Les Bergers et les Mages, 

_pp. 1994ss). 
| Le groupe de dialogue doctrinal « Église et Israël » formé 
par la suite fut chargé par le Comité exécutif de se fonder sur 
les quatre lignes directrices suivantes, qui constituent quatre 
principes fondamentaux : 
« 1. L'élection de l’Église est étroitement liée à l’élection 
d'Israël, l’“ancienne” Alliance à la “nouvelle”. 


| 
| 
| 
| 
| 
u 
| 
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2. La relation à Israël fait pour les chrétiens et les 
Églises partie intégrante de la question du fondement de 
leur foi. 


3. Dans la confrontation au témoignage de vie des 
Juifs, les chrétiens découvrent les points communs et les 
différences dans la vie de l’Église et de la Synagogue. 


4. Le dialogue entre Juifs et chrétiens se nourrit du fait 
que les deux parties ne s’abstiennent pas de témoigner de 
la vérité vécue de leur foi, mais s’écoutent l’une l’autre et 
s’efforcent de se comprendre mutuellement. » 


Selon ce schéma directeur, les entretiens doctrinaux devaient 
avoir pour but d’« élaborer une compréhension commune des 
Églises issues de la Réforme sur le thème “Église et Israël” » 
Ils devaient, pour cela, respecter les critères énoncés dans la 
Concorde de Leuenberg ($ 38), c’est-à-dire être guidés par 
« la compréhension commune de l’EÉvangile sans cesse actuali- 
sée », et ceci « sur fond des défis particuliers lancés par le dia- 
logue judéo-chrétien ». Ils devaient être ouverts « au dialogue 
entre les chrétiens et les Juifs, dans le but de promouvoir la 
confiance mutuelle » et être capables « de faire leurs preuves 
dans le témoignage, la catéchèse et la pastorale des Eglises ». 
Pour finir, ils devaient constituer « une contribution au dialogue 
œcuménique ». 


Il est important de préciser ici la terminologie utilisée dans 
le texte de cette étude : Le terme /sraël caractérise le peuple juif 
et le judaïsme en tant qu’entité religieuse, sociale et culturelle, 
incluant les définitions éventuellement contradictoires qu’on en 
donne dans les courants variés du judaïsme aussi bien dans le 
passé que dans le présent. Lorsqu’/sraël est pris au sens poli- 
tique, on parlera expressément de l’État d'Israël. 


Conformément au projet directeur, le groupe de dialogue 
doctrinal est parti des différents contextes dans lesquels se 
déroule actuellement le dialogue entre Juifs et chrétiens dans les 
Eglises issues de la Réforme en Europe. 


Dans la première partie, il s’agit tout d’abord de montrer 
dans quelle mesure les Églises signataires de la Concorde de 
Leuenberg recherchent le dialogue avec Israël, sur quelles ques- 
tions surgies dans ce cadre on observe entre elles un consensus 
et sur quels points de détail les avis divergent (partie I, sections 
1 et 2). Étant donné que la réflexion portant sur une nouvelle 
définition de la relation entre l’Église et Israël ne peut faire 
l’économie d’une analyse critique des fondements bibliques et 
des événements liés à l’histoire de l’Église, suit une présenta- 
tion de l’évolution historique de la relation entre l’Église et 
Israël (partie I, sections 3 et 4). 
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La seconde partie porte sur la nécessaire réflexion dogma- 
tique. Dans la section 1, on discute d’abord les tentatives théo- 
logiques existantes visant à clarifier la relation entre l’Église et 
Israël ; la section 2 développe ensuite en plusieurs étapes, sur la 
base de critères théologiques, une définition de cette relation. 
Dans la section 3, les acquis précédents sont exprimés plus 
concrètement en fonction du vivre-ensemble entre l’Église et 
Israël. 


Dans la troisième partie, l’étude tire des conséquences pra- 
tiques. La section 1 présente des champs d’action dans l’Église 
et formule des tâches à accomplir ; cette partie se termine dans 
la section 2 par une déclaration sur la responsabilité commune 
des Juifs et des chrétiens dans le monde. 


Dans la conclusion, les Églises, expressément, reconnais- 
sent leur faute, demandent le pardon et font part de leur espoir 
de pouvoir s’engager sur une voie nouvelle. 


Pour élaborer la présente étude, les délégués de plus de 
vingt Eglises européennes ont participé à sept consultations 
(hiver 1996 à Bâle, printemps 1997 à Preetz, automne 1997 à 
Varsovie, printemps 1998 à Amsterdam, automne 1998 à 
Dresde, printemps 1999 à Prague, automne 1999 à Berlin). 
Après la prise de position des Églises de la Communion 
Ecclésiale de Leuenberg, le groupe de dialogue doctrinal s’est 
réuni en novembre 2000 à Rome pour une huitième et dernière 
consultation. Il a délibéré sur plus de trente prises de position 
reçues pour prendre en compte les requêtes exprimées. 


Il est important de souligner que Madame Chana Safrai 
(Jérusalem), professeur en sciences juives et rabbiniques, a par- 
ticipé régulièrement aux consultations ; Monsieur le Rabbin 
Roland Gradwohl (Jérusalem), qui est décédé entre-temps, et 
Monsieur Stanislav Krajewski eo ont également parti- 
cipé à la session à Varsovie. 


Les titres de tous les exposés présentés pendant les consul- 
tations sont cités dans l’ordre chronologique en annexe. 
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PARTIE I 


Israël et l’Église 


1. Prémisses théologiques et historiques 


1.1. Plusieurs raisons justifient qu’ on détermine la relation 
de l’Église à Israël : l’ Église s’enracine dans Israël. Sous le nom 
d° Ancien Testament, les Écritures saintes d’Israël sont une par- 
tie de la Bible chrétienne. L'Église est comprise par la foi 
comme la communauté des hommes croyant au salut de Dieu en 
Jésus-Christ, comme le « corps du Christ » ; mais l’Église est 
aussi comprise comme le peuple de Dieu élu en Christ. Aïnsi la 
foi chrétienne sur l’Église pose une affirmation qui se trouve en 
tension avec la conception qu'Israël a de lui-même comme 
peuple de Dieu. Cette tension a eu des conséquences diverses au 
cours de l’histoire des relations entre l’Église et Israël : à des 
périodes d’entente ont succédé des périodes de désintérêt, sou- 
vent même d’hostilité et de haine. 


Lorsque les Églises se penchent sur leur passé, elles discer- 

nent des périodes de persécution des Juifs, et particulièrement la 
Shoah qui dépasse toutes les persécutions précédentes par le 
caractère programmé de sa brutalité et de son intensité. Les 
Églises sont conscientes d’avoir failli dans cette situation. C’est 
pourquoi certaines Églises de la Communion ecclésiale de 
Leuenberg ont reconnu de diverses manières leur faute à l’égard 
d’Israël et leur responsabilité dans la Shoah, et ont exprimé leur 
sentiment d’avoir failli. Les Eglises ont failli par indifférence et 
par crainte, par orgueil et par faiblesse. Elles ont aussi et surtout 
failli en raison d’interprétations fausses des textes de la Bible et 
des erreurs théologiques terribles qui en ont résulté. Par 
moments on a considéré dans le christianisme que le refus et le 
dénigrement du judaïsme, jusqu’à l’hostilité déclarée envers les 
Juifs, constituaient un aspect de l’autocompréhension chré- 
tienne. 
Si on parvenait à redéfinir, par rapport à ce passé, la relation 
entre l’Église et Israël sur une base théologiquement respon- 
sable, cela représenterait pour l” Église un gain de liberté, mais 
aussi un enrichissement théologique et un approfondissement 
_dans la perception de son être propre. 
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1.2. Dans les recommandations formulées en 1987 à 
Strasbourg par l’Assemblée générale de la Communion ecclé- 
siale de Leuenberg en vue de l’élaboration de l’étude « L'Eglise 
de Jésus-Christ », il était dit, entre autres, qu’il faut considérer 
« la relation de la chrétienté au peuple d'Israël dans le contexte 
d’une ecclésiologie issue de la Réforme et dans la perspective 
de notre identité comme Église ». L’étude présentée en 1994 
satisfait à cette exigence en s’exprimant à divers endroits sur le 
rapport de l’Église à Israël. 


1.2.1. L’être de l’Église, sa mission et sa tâche sont décrits 
de la manière suivante (II 86) : elle est « le peuple de Dieu élu 
‘en Christ », rassemblé et fortifié par l’Esprit Saint à travers 
l’histoire, en chemin vers la plénitude dans le Royaume de 
Dieu. « La mise en œuvre de cette action globale de Dieu est la 
source et le fondement intangibles de l’Église. » L'Eglise que la 
foi conçoit ainsi comme « le peuple de Dieu élu en Christ » a 
historiquement parlant son origine en Israël. Mais Israël se 
considère toujours, indépendamment de l’événement Christ, 
comme le peuple élu par l’intervention de Dieu : Dieu et son 
peuple Israël sont indissolublement liés l’un à l’autre. L’expres- 
sion de cet agir électif est l’ Alliance de Dieu qui se manifeste 
tout particulièrement dans le récit biblique de l’événement du 
Sinaï (Ex 19-24). Le lien indissoluble entre l’élection de 
l'Eglise et l’élection d’Israël en tant que peuple de Dieu est 
décrit dans l’étude sur l’Église, d’un point de vue chrétien, de la 
manière suivante (p. II 98) : « Dieu a appelé Israël à la foi 
(Es 7,9) et lui a montré par sa promesse le chemin de la vie 
(Ex 20,1-17 ; Dt 30,15-20) et l’a ainsi destiné à être la lumière 
des nations (Es 42,6). Cette promesse à Israël demeure, elle 
n’est pas devenue caduque par l’événement Christ, car Dieu est 
fidèle » (Rm 11,2.29). 


1.2.2. Le chapitre I de l’étude sur l’Église (« L’être de 
l’Église : la communion des saints ») parle tout d’abord, au 
paragraphe 1.1, de « l’action justifiante du Dieu trinitaire ». Au 
paragraphe 3.1, sous le titre « L'élection comme fondement de 
la finalité de l’Église — l’Église comme peuple de Dieu », cette 
compréhension de l’Église est précisée plus en détail à l’aide 
d’affirmations bibliques : « En Christ, Dieu nous a choisis 
avant la fondation du monde » (Ep 1,3-6) ; puis il est dit expres- 
sément, en référence à Ex 19,5 que « l’élection de l’Église est 
étroitement liée à l'élection d’Israël comme peuple de Dieu ». 
L'étude parle de « l’Église en tant que peuple de Dieu » 
(1 P 2,9ss.), en tant que « communauté de croyants appelés par 
le Christ d’entre les Juifs et d’entre les peuples » (Rm 9,24) 
(p. I198). Et dans ce contexte, on formule ensuite en note la 
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phrase citée plus haut dans l’avant-propos au sujet de la néces- 
sité d’entretiens doctrinaux sur ce thème. 


1.2.3. Au chapitre II de l'étude sur l’Église (« La commu- 
nion des saints dans la société contemporaine ») on parle tout 
d’abord, au paragraphe 3 (« Les Églises en dialogue »), avant 
l’alinéa « Dialogue avec les religions » (3.2), du dialogue 
avec le judaïsme (3.1). Il est dit entre autres (p. II 108) : « Pour 
les Églises issues de la Réforme, être Église exige, au nom 
d’une priorité bibliquement fondée, une analyse critique de 
leur relation au judaïsme. Ce dialogue avec le judaïsme est 
indispensable pour les Églises. » Après avoir retracé l’his- 
toire, douloureuse pour les Juifs, des relations entre l’Église et 
Israël, l’étude dit ensuite : « La confrontation avec l’histoire 
douloureuse et pesante du rapport entre Juifs et chrétiens est 
aujourd’hui comprise par toutes les Églises comme étant une 
tâche essentielle. Lorsque l’on abuse de l’ Évangile de la grâce 
de Dieu en Jésus-Christ pour fonder le “rejet” des Juifs et jus- 
tifier l’indifférence face à leur destin, l'Évangile est remis en 
cause en tant que fondement de l’existence de l’Église. C’est 
pourquoi, la relation à Israël est, pour les chrétiens et les 
Églises, une partie intégrante du fondement de leur foi. » Avant 
de parler concrètement du dialogue, l'étude constate : « L’exis- 
tence du judaïsme est pour les Eglises un signe de la fidélité de 
Dieu qui tient ses promesses. Malgré ses nombreux manque- 
ments, en particulier dans sa relation aux Juifs, l'Eglise est, elle 
aussi, dépendante de ces promesses. » 


1.2.4. De façon tout à fait délibérée, l’étude sur l’Église fait 
la différence entre le dialogue avec le judaïsme et le dialogue 
avec les religions. En ce qui concerne le « Dialogue avec les 
religions », il y est dit que la foi « critique toute adoration de 
divinités étrangères et toute absolutisation d’une idéologie », au 
sein de l’Église également. La foi dans le Dieu qui agit en Jésus- 
Christ permet cependant, « malgré la nécessaire critique des reli- 
gions, de prendre conscience des intentions et du sens du culte 
et des représentations d’autres religions, voire de découvrir dans 
l’adoration de Dieu et dans les représentations divines de ces 
religions, des éléments de vérité », compte tenu du fait que 
l’« harmonisation syncrétiste » au sens « d’une nouvelle supra- 
religion » reste exclue pour la foi chrétienne (p. II 110). 
Néanmoins, une réflexion théologique précise sur la différence 
fondamentale entre le dialogue avec le judaïsme et le dialogue 

avec « les religions » ou les « conceptions du monde » (3.3) 
fait défaut dans l’étude sur 1° Église. La présente étude 
«L’ Église et Israël » a été réalisée parce que la relation de 
l’Église à Israël fait partie de l’ecclésiologie et constitue donc 
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un aspect incontournable de l’identité de l° Église. Le problème 
de la relation aux autres religions doit être envisagé ailleurs. 


1.3. Lorsque les chrétiens parlent de l’élection éternelle 
d'Israël, cela implique la reconnaissance du peuple juif en tant 
que peuple de Dieu. Dans cette mesure, le fait que l” Église se 
désigne elle-même comme « peuple de Dieu » ne va pas de soi. 
Même si l’on souligne en même temps l’élection éternelle 
d'Israël, l’autocompréhension et autodésignation de l’Église 
comme « peuple de Dieu » peut apparaître comme une usurpa- 
tion aux yeux des Juifs. Quoi qu’il en soit, si l° Église se conçoit 
comme « peuple de Dieu », elle ne peut le faire indépendam- 
ment de sa relation privilégiée et de son lien particulier avec le 
judaïsme. 

Le rapport entre l’Église et Israël, qui se reconnaissent cha- 
cun comme étant le « peuple de Dieu », n’est pas une question 
marginale pour l’Église et la théologie chrétienne. Au 
contraire, cela touche un point central de la compréhension 
réformatrice de l’Église, qui découle de l’action de Dieu : par 
le fondement de sa foi, l’Église dépend d'Israël, et sa relation 
avec Israël fait donc « partie intégrante de la question du fon- 
dement de sa foi » (L'Eglise de Jésus-Christ, p. II 109). Ceci 
est un point de vue propre à la foi chrétienne. Mais une décla- 
ration théologiquement fondée au sujet d’Israël en tant que 
peuple de Dieu doit respecter le fait qu’Israël se présente lui- 
même comme « peuple de Dieu » d’une manière qui lui est 
propre. Mais ces deux assertions concernant Israël ne doivent 
pas nécessairement concorder. 


1.4. Plus de cinquante ans après la Shoah, la vie du 
judaïsme contemporain reste encore marquée par elle. La Shoah 
représente un défi permanent pour les Églises et leur théologie : 
c’est une tâche pour toutes les Églises d’ Europe, même pour 
celles dont les membres n’ont pas participé à la Shoah. La 
Shoah continue à donner lieu à un examen et à une actualisation 
permanents de la théologie. Elle contraint à rechercher les 
causes de cette haïne des Juifs qui renaît sans cesse et celles 
d’un antisémitisme qui existe encore aujourd’hui. Cet examen 


de conscience doit faire apparaître une volonté de repentir et de 
conversion. 


2. Rencontres entre l'Église et Israël dans les Églises 
issues de la Réforme en Europe 


2.1. Il existe un lien direct entre, d’une part, la nécessité 
théologique qui découle de l’être de l'Église et qui consiste à 
définir de façon appropriée la relation de l’Église à Israël, et 
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d'autre part la responsabilité et la culpabilité qui résultent de 
l’histoire. Il faut tenir compte des deux aspects, chacun pour lui- 
même. Les considérations qui suivent doivent permettre la mise 
en place d’un forum pour une réflexion suivie et de futures dis- 
cussions au niveau de la Communion ecclésiale de Leuenberg. 
Pour ce faire, il est nécessaire de prendre en compte la réflexion 
qui a été menée dans les différentes Églises de façon plus ou 
moins poussée, et de se lancer dans un dialogue entre Églises 
ssues de la Réforme. 


2.2. En 1994 à Vienne, l’ Assemblée générale de la 
Communion ecclésiale de Leuenberg a lancé un appel aux 
Eglises issues de la Réforme en Europe, afin qu’elles entrent 
dans un processus de réception des résultats de la réflexion 
théologique sur le rapport de l° Église à à Israël — résultats obtenus 
jusqu’alors dans l’une ou l’autre Église —, et qu’elles recher- 
chent, poursuivent et intensifient le ‘dialogue avec Israël. Cela 
implique ; exigence de trouver, au-delà de ce qui a été mené à 
bien jusqu’à présent, une définition de la relation entre l’Église 
et Israël qui soit assumée dans une commune responsabilité par 
toutes les Eglises issues de la Réforme. 


2.3. La réflexion concernant la rencontre avec Israël a été 
menée par le passé de façon très diverse dans les Eglises issues 
de la Réforme en Europe. Dans le cadre du dialogue judéo- 
chrétien, on trouve un large éventail d’expériences, de courants 
et de tendances. Dans beaucoup d’Eglises européennes, la ren- 
contre entre chrétiens et Juifs n’a commencé qu'après 1945 à 
un niveau officiel. Elle s’est accompagnée d’une réflexion sur 
les causes de l’aliénation chrétienne par rapport au judaïsme, 
voire de la haine à l’égard des Juifs, ainsi que de la réflexion 
théologique sur la perception que chaque Eglise a d’elle-même 
par rapport à Israël. 


Les paragraphes suivants sont le reflet des rapports élaborés 
par les Églises qui ont réagi aux demandes qui leur ont été 
adressées. Ceux-ci présentent, dans la perspective de ces diffé- 
rentes Églises et compte tenu de leur contexte historique, la 
manière dont elles décrivent la rencontre entre l’Église et Israël. 
Il s’agit d’un bref aperçu qui permet de mettre en lumière des 
points forts différents et certaines évolutions caractéristiques. 


2.3.1. En Pologne, il y eut dans les années 1920-1930 la 
mission « Barbican » ayant pour but la conversion des Juifs au 
christianisme. Après la Deuxième Guerre mondiale, il fallut de 
nombreuses années pour que |” Église réformée polonaise sur- 
monte le souvenir de la période de l’occupation — période pen- 
dant laquelle la maison paroissiale et l’église de Varsovie 
étaient entourées de tous côtés par le ghetto juif. Parallèlement 
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aux efforts mis en œuvre pour la reconstruction de l’église, il y 
eut la volonté de reprendre le contact avec le judaïsme sur de 
nouvelles bases. Dans la revue Jednota (Unité), on discuta 
de la possibilité d’un dialogue religieux entre chrétiens et Juifs 
pratiquants. En 1955, le Synode de l’Église évangélique réfor- 
mée de Pologne fit une déclaration à l’occasion de la commé- 
moration de la libération du camp de concentration 
d’Auschwitz. 


2.3.2. Dans la constitution de l’État de Norvège, de 1814 à 
1851, les Juifs étaient exclus du royaume (ils n’avaient pas le 
droit d’y résider), mais ensuite ils formèrent une minorité 
vivante qui ne fut pas toujours bien acceptée. C’est surtout 
après la Seconde Guerre mondiale et l’occupation de la Norvège 
par l’Allemagne que l’intérêt pour les Juifs ainsi que la solida- 
rité avec eux et avec l’État d'Israël se sont renforcés. L'Eglise a 
été la première à critiquer officiellement, bien que tardivement, 
en 1942, la déportation des Juifs de Norvège. La solidarité avec 
les Juifs s’est aussi développée grâce à la rencontre avec eux à 
travers la « mission envers les Juifs ». Aujourd’hui, les commu- 
nautés juives en Norvège sont peu importantes, mais elles 
jouent un rôle dans les débats publics sur les plans culturel et 
religieux. Depuis 1996, l’Église de Norvège entretient un dia- 
logue suivi avec les communautés mosaïques de Norvège par 
l'intermédiaire d’une commission permanente. 


2.3.3. Au Danemark, la position des autorités ecclésias- 
tiques fut constamment antijuive depuis l’installation des pre- 
mières synagogues (à la fin du 17° siècle) jusqu’au 19° siècle. 
Par contre, les gouvernements étaient plus tolérants. En 1814, 
les Juifs obtinrent l’égalité des droits, 35 ans avant l’entrée en 
vigueur de la liberté religieuse pour tous. Lorsqu’en 1943, les 
forces d’occupation allemandes voulurent arrêter et déporter les 
Juifs, une lettre pastorale fut lue en chaire durant le service reli- 
gieux. Dans celle-ci, les persécutions des Juifs étaient claire- 
ment refusées en référence à la Bible et au nom de la 
conscience. Environ 94 % des 8 000 Juifs danois furent sauvés 
en fuyant en Suède grâce à l’appui de la population. Après la 
Seconde Guerre mondiale, les relations entre l'Église et la 
Synagogue furent toujours harmonieuses, bien que distantes. 
C’est par des contacts personnels et de nombreux exposés dans 
les communautés ecclésiales que les grands rabbins ont fourni 
jusqu’à aujourd’hui des informations sur le judaïsme. Mais il 
n'existe pas de cadre officiel pour les discussions entre la 
« Volkskirche » et la communauté de foi mosaïque. 


2.3.4. Aux Pays-Bas, où il y avait déjà des contacts étroits et 
directs avec les rabbins au 17° siècle, après le Synode de 
Dordrecht, les Eglises ont développé une vision propre de la 
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relation entre chrétiens et Juifs. L'intérêt particulier pour 
l'Ancien Testament et la pratique dominicale du chant des 
psaumes pendant le culte avaient préparé le terrain sur lequel 
s’est développé l'intérêt pour Israël lui-même, intérêt qui est 
clairement apparu chez un certain nombre de théologiens à la 
fin du 19° siècle. Dans les années 1940, on s’est préoccupé du 
« judaïsme comme interrogation pour l’Église » et du sujet 
bientôt brûlant « Edda et Torah ». On était de plus en plus 
convaincu que la relation de l’Église à Israël était différente de 
la relation des chrétiens aux autres religions, et que l’on ne pou- 
vait notamment pas parler du « déshéritement » d’Israël. En 
1973, l'importance d’une réflexion théologique sur le rapport à 
l’Israël d’aujourd’hui a été soulignée dans l’étude du 
« Hervormde Synode » sur « Israël : Peuple, Terre et État ». En 
1995, un texte prolongeant cette recherche et portant le même 
titre fut envoyé aux communautés comme rapport provisoire. 


2.3.5. En Italie, les relations entre Juifs et protestants sont 
marquées par le fait que Juifs et Vaudois sont des minorités reli- 
gieuses qui furent toutes deux victimes de discriminations et de 
persécutions, sans être jamais éliminées ni assimilées. En 1848, 
ces deux communautés furent émancipées (« destins 
parallèles »). Au 19° siècle se répandit parmi les protestants ita- 
liens un amical intérêt pour les Juifs marqué par une interpréta- 
tion littérale de quelques promesses bibliques concernant la fin 
de la diaspora et le retour d’Israël en terre promise. Ceci 
explique en partie que les protestants italiens ne furent pas tou- 
chés par l’antisémitisme et qu’ils vinrent en aide aux Juifs per- 
sécutés, même s’il n’y eut pas de condamnation officielle des 
lois racistes par les Assemblées générales et les autorités ecclé- 
siastiques. Des contacts directs entre protestants et Juifs se 
firent jour surtout après la Seconde Guerre mondiale, aussi bien 
dans le cadre d’un intérêt commun pour la défense et la protec- 
tion des droits des minorités et pour une société pluraliste, que 
dans le domaine du dialogue entre Juifs et chrétiens. 


2.3.6. En France, le protestantisme, qui s’est développé dans 
l'expérience historique de la persécution et de l’exil et a nourri 
sa foi par une lecture poussée de la Bible et en particulier de 
l’ Ancien Testament, s’est toujours senti proche du judaïsme. En 
1942, inspirée par la théologie de Karl Barth, l’Église réformée 
a pris position contre les lois racistes du gouvernement de 
Vichy, et la population protestante a souvent fait preuve de soli- 
darité avec les Juifs. Après la guerre, la Fédération protestante 
de France a créé une commission qui a eu pour mission d’exa- 
miner et de repenser la relation avec les Juifs. Cependant, 
aucune Église de France n’a soulevé officiellement la question 
de la coresponsabilité des chrétiens dans la Shoah. En 1990, lors 
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du Synode de Saint-Louis, l’Église réformée d’Alsace et de 
Lorraine a consacré à cette question une introduction générale 
qui a pour thème « Les racines juives de la foi chrétienne ». 


2.3.7. En Suisse, on en vint en 1941, dans le cadre de 
l’« œuvre diaconale pour l’Église confessante en Allemagne », 
à un âpre conflit théologique sur la compréhension de Jean 4,22 
(« Le salut vient des Juifs »). Un groupe comprenait la phrase 
comme une déclaration se référant au passé : « Le salut est 
venu. » jusqu’à l’Église par les Juifs qui sont à présent rejetés. 
Un autre groupe interprétait l’assertion « Le salut vient des 
Juifs » dans le sens où par là, l’Église se trouve liée de façon 
permanente avec le peuple d’Israël. Une assemblée représenta- 
tive de l’Église déclara finalement en guise de confession 
(de foi) : « Parce qu’il est écrit : « Le salut vient des Juifs » 
(In 4,22), l’antisémitisme est incompatible avec l’appartenance 
à la communauté chrétienne. » 


2.3.8. En République tchèque, au sein de l’Église des Frères 
moraves, a lieu depuis longtemps un processus de réflexion en 
profondeur et d’efforts en vue de clarifier théologiquement et 
d'améliorer concrètement les relations avec les Juifs. De la 
sorte, les Frères moraves s’associent aux Eglises issues de la 
Réforme. Ils ont ainsi repris l’intention que l’on peut discerner 
dans le travail des traducteurs et des interprètes tchèques de la 
Bible à l’époque de la Réforme et que l’on perçoit encore 
aujourd’hui. 

2.3.9. En raison de l’élimination des Juifs organisée par les 
Allemands pendant la dictature nationale-socialiste, les Églises 
protestantes en Allemagne considèrent qu’elles ont une dette 
particulière à l’égard d’Israël. Un signal d’ouverture fut donné 
en 1950 par le Synode de l’EKD à Berlin-Weissensee. Celui-ci 
a exprimé pour la première fois la part de culpabilité dont 
l'Eglise protestante s’était chargée pendant la dictature national- 
socialiste. À cette occasion, il a reconnu que l'Église s’était ren- 
due coupable « par son silence et son laisser-faire » et, comme 
une affirmation de foi, « que la promesse de Dieu envers le 
peuple d’Israël qu’il a élu est restée en vigueur même après la 
crucifixion de Jésus-Christ ». Depuis le « Kirchentag » (jour- 
nées qui rassemblent tous les deux ans les Églises et œuvres 
protestantes en Allemagne autour d’un thème) tenu à Berlin en 
1961, le dialogue avec les Juives et les Juifs ne cesse de se 
poursuivre lors des « Kirchentage ». C’est en grande partie à de 
tels dialogues que sont redevables les trois études intitulées 
« Chrétiens et Juifs », qui datent de 1975, 1991 et 2000. L’étude 
« Chrétiens et Juifs II » a fait état d’un « consensus fondamen- 
tal » atteint entre-temps, consensus qui englobe le « rejet de 
l’antisémitisme » et la « reconnaissance de la coresponsabilité 
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et de la culpabilité des chrétiens dans l’Holocauste ». L'accent 
est mis sur « le lien indissociable de la foi chrétienne avec le 
judaïsme » ainsi que sur « l'élection éternelle d'Israël », et l’on 
attire l’attention sur « la signification de l’État d'Israël ». 


Dans les différentes Églises régionales allemandes, les 
résultats de la réflexion théologique et du dialogue avec Israël 
ont été reçus et mis en pratique de manière différente. Il 
convient d'évoquer tout particulièrement dans ce cadre la déci- 
sion du Synode de l’Église protestante de Rhénanie, en 1980. 
Depuis, de nombreuses Églises régionales ont adopté des décla- 
rations relatives aux relations entre chrétiens et Juifs. Parfois, 
on a adopté des compléments aux règlements des Églises, qui 
stipulent cette élection éternelle d'Israël. Certaines Églises 
régionales allemandes ont renoncé de façon explicite à toute 
forme de mission auprès des Juifs. 


2.3.10. Le Synode général de l’Église protestante d’ Autriche 
a adopté en 1998 une déclaration détaillée intitulée « Le temps 
de la conversion ». La déclaration constate que les Églises ont 
eu leur part de culpabilité dans la Shoah et qu’elles sont 
conscientes de leur devoir de « combattre toute forme d’antisé- 
mitisme collectif et personnel ». Elle dit à ce propos : « Étant 
donné que l’Alliance de Dieu avec son peuple Israël durera par 
grâce jusqu’à la fin des temps, la mission auprès des Juifs n’est 
pas justifiable théologiquement et, en tant que programme 
d’Église, doit être rejetée. » 


2.3.11. L'Église d’Écosse rappelle qu’elle n’a connu ni 
l'expérience d’une occupation due à la guerre ni un pouvoir 
totalitaire, et qu’elle n’a pas été confrontée aux tendances 
extrêmes de l’antisémitisme. Il y a en Ecosse de très petites 
communautés juives dans quelques régions du pays. En général, 
les relations entre l’Église d’° Écosse et ses voisins juifs sont 
bonnes. 


2AxÀ la question de l'interprétation théologique de l’État 
d'Israël, les Églises apportent des réponses différentes. 
Certaines déclarations interprètent expressément la fondation de 
cet État en 1948 comme un signe historique de la fidélité de 
Dieu envers son peuple, alors que d’autres ne comportent pas de 
considérations théologiques relatives à l° État d'Israël. Il existe 
un vaste consensus pour veiller à ne pas confondre la promesse 
biblique d’une terre, faite au peuple d'Israël, et l° État séculier 
d’Israël. Dans la déclaration autrichienne de 1998 mentionnée 
ci-dessus, on espère que « cet État pourra trouver avec ses voi- 
sins — en particulier avec le peuple palestinien — une paix asso- 
ciée à la sécurité, dans le respect mutuel du droit à la patrie, de 
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manière à ce que Juifs, chrétiens et musulmans puissent cohabiter 
en paix ». 


2.5. La question du sens à reconnaître aux Juifs qui confes- 
sent Jésus-Christ, en particulier à ceux qui, en tant que chré- 
tiens, se sentent toujours liés à leur origine et à leur tradition 
juives, est rarement posée. Cela tient aussi à la reconnaissance 
du danger de mettre en jeu la confiance qui grandit dans la ren- 
contre entre Juifs et chrétiens. Dans de nombreuses déclarations 
théologiques sur la relation entre l° Église et Israël, l’ Église 
chrétienne est comprise explicitement ou implicitement comme 
« Église issue des nations », dans laquelle on a perdu de vue les 
personnes d’origine juive. Cependant, le Synode de l° Église 
évangélique d'Allemagne (EKD) dit en novembre 2000 : « Le 
Nouveau Testament témoigne d’une Eglise composée de chré- 
tiens venus du judaïsme et de chrétiens venus des milieux 
païens. Nous voyons dans nos frères et sœurs d’origine juive 
des témoins de notre lien indéfectible au peuple d'Israël qui 
demeure élu par Dieu ». 


De même, la question de savoir si et de quelle manière le 
témoignage de la réconciliation du monde avec Dieu, qui est 
advenue en Christ, concerne également Israël n’a pas été sou- 
vent abordée. C’est justement cette question qui inquiète les 
Juifs et met en danger les discussions ; c’est pourquoi de nom- 
breuses déclarations ecclésiales évitent toute allusion à cette 
thématique ; d’autres soutiennent fermement que le témoignage 
du Christ concerne le monde entier. 


2.6. L'histoire des Églises issues de la Réforme en Europe 
est souvent étroitement liée à l’histoire des divers États-nations. 
La responsabilité sociale des Églises et de chaque chrétien en 
particulier a été prise en compte de diverses manières : dans 
certains pays, les Églises étaient liées si étroitement à l’État 
qu’elles ont soutenu une politique nationale dirigée contre les 
Juifs ou, tout au moins, se sont abstenues de toute critique. 
D’autres Églises qui, à certaines périodes de leur propre his- 
toire, ont été opprimées et persécutées en tant que minorités 
religieuses, de la même façon que les Juifs, n’ont pas pour 
autant développé une interprétation positive du judaïsme ou fait 
preuve de solidarité active avec les Juifs. 


Il faut tenir ces deux assertions : l’époque du national- 
socialisme implique une responsabilité particulière de 
l’Allemagne et des chrétiens d'Allemagne. Mais toutes les 
Eglises ont part à cette culpabilité à à l’égard d’Israël qui est 
propre à Europe, dans la mesure où elles ne se sont pas Oppo- 
sées fermement à l’hostilité envers les Juifs, ou l’ont même 
favorisée directement ou indirectement. 
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3. Israël et l’Église dans la perspective 
de la tradition biblique 


3.1. La nécessité de réfléchir à la relation entre l’Église et 
_ Israël découle directement des origines du christianisme. Les 
textes bibliques qui témoignent de ces débuts ne renvoient pas 
seulement à l’origine historique de l’Église et donc à la relation 
historique avec Israël, mais ils constituent également le point de 
| départ et de référence critique (fons et iudex) de toute réflexion 
théologique. 


3:2! Les Écritures saintes d’Israël, le Tana’ch (Torah, 
 Prophètes, Écrits), témoignent de l’histoire de Dieu, le Créateur, 
qui à élu son peuple Israël et qui le conduit à travers l’histoire. 
Cette histoire débute avec l’élection des patriarches et des 
matriarches. Les Ecritures Saintes racontent la sortie libératrice 
du peuple hors d'Égypte et le don de la Torah que Dieu a fait au 
Sinaï, l’occupation du territoire et de la fondation de l’État. 
L'histoire dont témoignent ces Ecritures se poursuit avec l’exil 
babylonien, le retour au pays et la construction du Second 
Temple. Le fait qu’une grande partie du peuple vit dans la 
diaspora fait partie de cette histoire. La proclamation prophé- 
tique advenue dans le contexte de cette histoire de Dieu avec 
Israël reflète des expériences de salut et de jugement, d’espé- 
rance et de libération. En même temps, les textes bibliques 
renvoient à toute l’étendue de la vie humaine, à l’expérience de 
la vie et de la mort. 


3.3. Selon le témoignage néotestamentaire, la vie et l’action 
de Jésus de Nazareth constitue une partie de cette histoire de 
Dieu avec son peuple Israël. Jésus annonçait la proximité du 
Règne de Dieu qui vient. Jésus était et est resté juif. Ce qui lui 
importait était de faire valoir absolument la volonté de Dieu. 
Par là, il se situait dans la tradition des prophètes bibliques. En 
même temps, il prétendait dévoiler le sens véritable de la Torah. 
Il se plaçait ainsi dans la tradition des docteurs de la loi et des 
maîtres de la sagesse. Mais, dans certaines situations, il a reven- 
diqué aussi le pouvoir de mettre en question certains aspects de 
la tradition religieuse et certaines assertions de l’interprétation 
contemporaine de la Torah à la lumière de la venue du Règne de 

Dieu. Jésus provoqua ainsi des conflits avec les autorités poli- 
tiques et religieuses de son temps. La tradition l’exprime claire- 
ment, par exemple dans le comportement de Jésus vis-à-vis du 
commandement du sabbat (Mc 2,23-28), dans son interprétation 
critique de la distinction entre « pur et impur » (Mc 7,1-23), 
dans son refus de la pratique du divorce (Mc 10,2-12) et surtout 
dans son annonce de la prochaine venue du Royaume de Dieu 
(Lc 6, 20 ; 10,9). Quelle que soit la part d’incompréhension et 
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d’erreurs humaines qui y était liée, la mort de Jésus sur la Croix 
était la conséquence de son message et de sa vie. 


3.4. La mort de Jésus n’a pas signifié sa fin. La foi chré- 
tienne confesse et témoigne que Jésus le Crucifié n’est pas resté 
dans la mort, mais que Dieu l’a ressuscité des morts. Dans le 
cercle des disciples qui avaient suivi Jésus en Galilée et à 
Jérusalem, la nouvelle s’est répandue rapidement : Jésus est res- 
suscité des morts (Lc 24,34). Ils ont affirmé leur foi : Dieu a 
ressuscité Jésus d’entre les morts (Rm 10,9) et a ainsi fait jus- 
tice au Crucifié. Il a été manifesté par là que le Jésus terrestre 
possédait une toute-puissance incomparable. Jésus ressuscité est 
confessé comme le Seigneur, le Messie, le Christ, titres 
bibliques et juifs de souveraineté. Sa mort est comprise, à l’aide 
de catégories bibliques vétérotestamentaires, comme mort 
expiatoire pour les péchés des hommes (Rm 3,25), comme une 
mort « selon les Écritures », d’après les termes de la confession 
de foi qui est citée par Paul en 1 Co 15,3b. Ceux qui ont cru à la 
résurrection de Jésus ont apporté cette nouvelle à leur peuple 
Israël. 


3.4.1. Les premiers chrétiens étaient des Juifs. Ils étaient 
convaincus que le Dieu qui avait créé le ciel et la terre et qui 
avait conduit Israël à travers l’histoire est le même qui avait agi 
maintenant en faveur de Jésus-Christ et à travers lui. Ils atten- 
daient le retour prochain du Ressuscité. Et, en lien avec son 
retour, ils attendaient le Jugement dernier et l’avènement de la 
nouvelle création. Ils ont donc interprété la résurrection de Jésus 
comme l’événement eschatologique. Dans la foi en la résurrec- 
tion de Jésus et dans la confiance en la présence de l'Esprit de 
Dieu dont ils faisaient l’expérience (Ac 2), ils ont considéré 
qu’ils pouvaient légitimement adopter de nouvelles orientations. 
Ceci s’est particulièrement manifesté dans le cercle entourant 
Étienne, qui a fait preuve de distance critique vis-à-vis de la tra- 
dition religieuse en se référant à la Torah et au Temple de 
Jérusalem (Ac 6-7). 


3.4.2. Les Juifs qui ont cru à la résurrection de Jésus par 
Dieu se considéraient bien sûr comme partie intégrante du 
peuple d'Israël. En même temps, ils se percevaient comme une 
communauté particulière au sein d’Israël, de manière analogue, 
par exemple, à la communauté juive qui vivait à cette époque à 
Qumran sur les bords de la Mer Morte. L’agir de Dieu en Jésus 
le Crucifié était pour eux le point de mire de l’histoire de Dieu. 
C'était là une affirmation de foi qui représentait un défi pour la 
compréhension que la plupart des Juifs avaient d'eux-mêmes. 
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3.4.3. Les Juifs qui ont cru à la résurrection de Jésus se 
considéraient plus particulièrement comme « communauté, 
Eglise », c’est-à-dire comme « ekklesia » (Ac 8,3). 

3.4.3.1. Le terme « ekklesia » peut aussi bien désigner la 
communauté ecclésiale locale que l’Église dans son ensemble et 
donc être traduit en conséquence. Dans la traduction grecque de 
Ila Bible hébraïque, « ekklesia » désigne la communauté reli- 
Loieuse d'Israël. Dans le vocabulaire grec courant, ce terme dési- 
nait l'assemblée politique locale. Afin de se distancer de ce 
sens commun et de faire ressortir la compréhension qui lui est 
propre, l'Eglise parlait d'elle-même, conformément à l’usage 
vétérotestamentaire, précisément comme « communauté de 
Dieu » (Gal 1, 13 et nombreux autres ; ce n’est que dans 
IRm 16,16 que Paul parle des « Églises du Christ »). La référence 
arquée à Dieu exprime le fait que la communauté ne doit pas 
a constitution à une décision autonome mais à l’appel de Dieu. 


3.4.3.2. L'image souvent utilisée dans l’ Antiquité pour 
omparer une communauté à un « corps » est transposée par 
aul dans sa définition de la communauté chrétienne (1 Co 12 ; 
f. Rm 12,4-8). En un endroit il appelle même « corps du 
hrist » (1 Co 12,27) la communauté chrétienne qui constitue 
e corps, dans lequel tous les membres exercent des fonctions 
différentes mais jouissent d’une égalité de droits. Dans l’étude 
« L’Eglise de Jésus-Christ », il est dit à ce sujet (p. II 83) : 
« Cette image biblique du corps indique la manière dont 
l'Église vit et ce qui lui donne sa consistance. L'Église est la 
ommunion des membres dont l’unité est fondée dans l’unité 
avec Christ (1 Co 12,12ss.). La communion des membres vit du 
ifait que tous servent, égaux en droits et dans le respect des dons 
différents qui leur ont été donnés par Dieu, la construction de la 
communauté (1 Co 12,12-31 ; Rm 12,4-8). » En parlant du 
orps du Christ, Paul déclare qu’il faut comprendre cette com- 
munauté comme celle dans laquelle le Christ ressuscité et élevé 
«est présent en tant que Seigneur qui définit le mode de vie des 
croyants. Dans les épîtres aux Colossiens et aux Ephésiens, 
cette image est développée jusqu’à représenter l’Église comme 
[le corps dont le Christ serait la tête. 

3.5. La compréhension que les Juifs qui ont cru au Christ 
savaient d'eux-mêmes, comme « Église de Dieu » ne les séparait 
pas du peuple d’Israël. Ceux qui ont cru au Christ étaient et sont 

stés des Juifs. Ils vivaient dans l’espérance que les autres Juifs 
aussi seraient convaincus de la vérité de la confession de foi au 
Christ. Ceci provoqua des conflits entre les Juifs qui croyaient à 
la résurrection du Crucifié par Dieu, et ceux qui ignoraient ou 
ejetaient ce message. Ces derniers, qui de toute façon consti- 
tuaient la grande majorité, ont essayé, de diverses manières, de 
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réduire au silence ceux qui croyaient au Christ. Paul dit, en par- 
lant de lui-même, qu’en tant que pharisien il avait voulu mettre 
fin à la mouvance de Jésus par la violence et « détruire l’Eglise 
de Dieu » (Ga 1,13-14 ; cf. 1 Co 15,9). La conversion de Paul 
signifie non seulement l’abandon de son rôle de persécuteur, 
mais aussi sa vocation à proclamer l'Evangile. 


3.6. Les Juifs qui ont cru à la résurrection de Jésus ont pris 
conscience que le message du Christ ne devait pas être prêché 
uniquement au sein du peuple d’Israël, mais également aux 
nations, aux païens. Le récit de la conversion et du baptême du 
centurion Corneille par l’apôtre Pierre (Ac 10) dépeint de 
manière concrète comment, en situation missionnaire, la dis- 
tinction traditionnelle entre pur et impur, et donc la distinction 
entre Juifs et païens, perd sa signification centrale. L’apôtre 
Paul, choisi par Dieu pour annoncer l’Evangile du Christ parmi 
les païens (Ga 1,15-16), légitime la mission parmi eux par la 
mission particulière qu’il a reçue (Gal 1,15-17), mais aussi par 
l’affirmation que le Dieu unique « n’est pas seulement le Dieu 
des Juifs, mais aussi le Dieu des païens » (Rm 3,29 ; cf. Rom. 
15,8-11). On décida par conséquent ce qui n’allait absolument 
pas de soi au départ, que ceux qui étaient issus des nations et 
qui croyaient au Christ n’avaient pas besoin de devenir Juifs. 
Pour faire partie de « l'Eglise de Dieu », ils n’avaient donc pas 
à se soumettre aux contraintes particulières de la Torah qui 
déterminaient l’identité du peuple d’Israël, en particulier la 
circoncision. Mais parallèlement, il est précisé à maintes 
reprises, notamment dans les Actes des Apôtres, que Paul 
délivrait d’abord ses prédications missionnaires dans les syna- 
gogues. L’Eglise était devenue une communauté dans laquelle 
devaient et pouvaient vivre ensemble des personnes issues du 
peuple d’Israël et d’autres issues des nations. Elles étaient 
unies par leur foi dans le fait que Dieu avait agi en Jésus de 
Nazareth et que dans le présent il est celui qui agit en Jésus- 
Christ. C’est par le baptême que se réalise l’unité en Christ de 
« Juifs et Grecs, esclaves et hommes libres, hommes et 
femmes » (Gal 3,28). 


3.7. Au plus tard au cours du dernier tiers du 1° siècle après 
J.-C., le nombre de ceux issus des nations qui croyaient au 
Christ (« pagano-chrétiens ») a dépassé celui des chrétiens issus 
du peuple d’Israël. Les « judéo-chrétiens » fidèles à la Torah 
avaient de plus en plus de difficultés à préserver et à vivre leur 
judéité, y compris l’obéissance aux commandements de la 
Torah. Alors commença une évolution au cours de laquelle les 
« judéo-chrétiens » fidèles à la Torah furent relégués de plus en 
plus en marge de l’Église. La conviction, soulignée principale- 
ment par Paul, que l’Église demeure une Église composée de 
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Juifs et de païens, est tombée dans l’oubli. En même temps, 
l'Église dans sa majorité ne se reconnaissait plus en continuité 
ni avec l’Israël biblique ni avec l’Israël de son temps. Elle se 
mit plutôt à considérer qu’elle remplaçait Israël. Dans l’épître 
aux Hébreux déjà, on trouve la conception selon laquelle la 
« première alliance » d’Israël doit être comprise comme une 
réalité « dépassée » par l’événement Christ (He 8,6-13). Dans 
l’évangile de Matthieu, un événement historique tel que la des- 
truction de Jérusalem et de son Temple par les Romains en 
l’an 70 à pu être faussement interprété comme le châtiment de 
Dieu en réponse à l’infidélité des Juifs (Mat 21,43 ; 22,7). 


3.8. Parallèlement s’est développée une nette différence 
entre Juifs et chrétiens quant à l’utilisation des Écritures saintes 
d'Israël. L'Église chrétienne qui subsistait en très grande majo- 
rité en dehors de la Judée et de la Galilée surtout depuis 
l’époque de la première guerre entre Juifs et Romains 
(66-70/73), a retenu la version grecque des textes bibliques (la 
« Septante »), utilisée au sein du judaïsme de la diaspora, aussi 
bien en ce qui concerne le texte que l’étendue des livres retenus. 
Par contre, le judaïsme devenu peu à peu normatif a pris le parti 
de ne reconnaître comme faisant autorité que les écrits bibliques 
reçus en langue hébraïque et araméenne, dont on fit ensuite de 
nouvelles traductions en grec. 


3.8.1. En conséquence, des écrits tels que le livre du 
Siracide ou de la Sagesse de Salomon et des œuvres historiques 
comme les livres des Maccabées ont été considérés comme fai- 
sant partie de la Bible par l’Église chrétienne, mais pas par le 
judaïsme. En outre, le judaïsme rabbinique a continué à déve- 
lopper l’idée de la « Torah orale », confiée à Moïse au Sinaï en 
même temps que la Torah écrite. 


3.8.2. Dans la traduction en latin, la Vulgate, d’autres écrits 
furent encore admis, s’ajoutant à ceux de la Septante. Cela 
accentua encore la différence, bien que Jérôme, le traducteur de 
la Vulgate, se soit reporté non pas au texte grec, mais autant que 
possible à la teneur hébraïque des écrits. 


3.8.3. Pour sa traduction de la Bible, Martin Luther s’est 
fondé sur le texte hébreu original de l’ Ancien Testament, sui- 
vant en cela le principe de l’humanisme qui veut qu’on retourne 
« aux sources » (ad fontes). Pour cette raison il n’a accordé, en 
les qualifiant d’« apocryphes », qu’un rang secondaire aux 
écrits transmis uniquement en grec, même s’il les a conservés 
dans toutes les éditions de la Bible. Dès lors il n’y eut plus, 
même parmi les chrétiens, d’unité du canon biblique, l° Église 
catholique romaine ayant conservé la Vulgate. 
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Comme Luther l’a fait pour le Nouveau Testament où, à la 
différence de la tradition, il a déplacé à la fin trois épîtres (celles 
aux Hébreux, de Jacques et de Jude), avant l’ Apocalypse de 
Jean, pour des raisons théologiques, il a choisi dans l’ Ancien 
Testament, pour des raisons théologiques également, un ordre 
des livres qui s’écarte de la Bible hébraïque. Dans la Bible de 
Luther, l’ Ancien Testament se termine avec le livre des douze 
Prophètes, c’est-à-dire par la promesse eschatologique du livre 
de Malachie (Mal 3,23ss) : « Voici que je vais vous envoyer 
Élie, le prophète, avant que ne vienne le jour du Seigneur, jour 
grand et redoutable. Il ramènera le cœur des pères vers leurs 
fils, celui des fils vers leurs pères pour que je ne vienne pas 
frapper la terre d’interdit. » Dans son projet théologique, Luther 
a voulu que le début du Nouveau Testament, qui s’ouvre sur la 
généalogie de Jésus au premier chapitre de l’évangile de 
Matthieu et sur la tradition de Jean-Baptiste compris comme 
Elie, fasse immédiatement suite à ces promesses prophétiques, 
alors que le recueil des Saintes Ecritures d’Israël se termine, 
pour une raison également théologique, avec les livres des 
Chroniques qui font partie des « Ecrits », et qui s’achèvent par 
l’édit de Cyrus, roi de Perse, autorisant le retour à Jérusalem des 
Israélites prisonniers à Babylone et la reconstruction du Temple 
(2 Ch 36,23) : « Lequel d’entre vous provient de tout son 
peuple ? Que le SEIGNEUR son Dieu soit avec lui et qu’il 
monte... » 


4. Évolution historique de la différence entre l’Église 
et Israël 


4.1. Les Juifs qui ont cru en la résurrection de Jésus et les 
chrétiens issus des nations se considérèrent tout d’abord comme 
partie intégrante de l’histoire d'Israël, telle que la Bible la rap- 
porte. Pour eux, il était donc naturel d'employer les Écritures 
saintes reconnues par le peuple d'Israël comme étant le témoi- 
gnage autorisé de Dieu. Ils lisaient donc ces Écritures, comme 
d’autres groupes juifs de l’époque, en les référant à leur propre 
groupe et à leur propre foi. Les Écritures les aidaient à com- 
prendre l'expérience pascale. Les croyants comprenaient à pré- 
sent les affirmations de ces Écritures comme désignant le Christ 
et ils se situaient dans la continuité de l’histoire de Dieu avec 
son peuple, telle que celle-ci est attestée dans ces Écritures. 


En conséquence, l’expression biblique « peuple de Dieu », 
caractéristique de la compréhension qu’Israël a de lui-même, 
pouvait également être applicable à la communauté de ceux qui 
croient en la résurrection de Jésus. On trouve à deux reprises 
une formulation expresse en ce sens dans le Nouveau Testament 
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(1 P 2,9-10 ; Tt 2,14 ; cf. Rom 9,25). Mais cela signifie en 
même temps que l’Église chrétienne primitive commençait à se 
considérer seule comme le véritable peuple de Dieu. Les autres 
embres du peuple d'Israël restaient néanmoins conviés à 
croire en la résurrection de Jésus par Dieu ; car cette foi était 
comprise comme participation permanente à l’histoire à la fois 
ininterrompue et renouvelée par l’agir de Dieu. 

4.2. Cependant, l’histoire des relations entre l’Église et le 
peuple d'Israël devient très tôt l’histoire d’une délimitation des 
frontières. Certaines affirmations de l’évangile de Jean suggè- 
rent que des Juifs qui ont confessé Jésus ont été exclus de la 
Synagogue (Jn 9,22 ; 16,2). Mais très tôt, ce rejet s’est opéré 
aussi dans l’Eglise, jusqu’au dédain et pour finir jusqu’à l’hosti- 
lité et à la haine ouvertes contre les Juifs, même si cette attitude 
m'était pas accompagnée de menaces physiques dans les trois 
premiers siècles. 


| Les premiers signes de cette évolution se trouvent déjà dans 
certaines affirmations antijuives de quelques écrits du Nouveau 
[Testament (cf. 1 Th 2,14-16 ; Mt 21,33-44 ; 27,25 ; Jn 8,44ss). 
II faut rappeler à ce propos que des personnes comme l’apôtre 
Paul et les évangélistes Matthieu et Jean sont eux-mêmes juifs : 
æn se distançant de façon polémique du judaïsme qui ne croit 
pas au Christ, c’est pour eux-mêmes qu’ils revendiquent la 
continuité de la tradition juive, et ils tentent de contester aux 
autres Juifs cette continuité ; il s’agit donc d’abord d’un conflit 
interne au judaïsme. À bien y regarder, on peut même trouver 
étonnant, d’un point de vue historique, qu’une telle polémique 
antijuive ne se trouve que de façon très limitée dans le Nouveau 
Testament. L'Église n’a pas admis dans le Nouveau Testament 
un écrit très polémique dans son ensemble tel que la Lettre de 
iBarnabé, rédigée au 2° siècle, qui a pourtant été attribuée à un 
disciple de Paul. 

4.3. Pendant les trois premiers siècles, le judaïsme rabbi- 
nique ne s’était pratiquement pas occupé de l’Église ni du chris- 
tianisme, alors que les chrétiens, tout en s’efforçant d’attirer les 
Juifs, lançaient de vives polémiques contre eux. De nombreux 
écrits chrétiens contre les Juifs furent rédigés, mais par ailleurs 
l’Église a de moins en moins pris en compte la présence du 
judaïsme, ignorant son existence historique et sa signification 
théologique. ) 
al31. Lorsqu’au cours du 4° siècle les persécutions d’Etat 
ies chrétiens dans l’Empire romain ont cessé et que le christia- 
isme a tout d’abord été reconnu, puis est même devenu reli- 
gion d’État à partir de 381, les intérêts politiques des empereurs 
mains se sont unis aux jugements théologiques de l’Église en 
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une alliance largement néfaste aux Juifs. Le recueil de lois 
romain, le Codex Theodosianus de 438, a édicté pour la pre- 
mière fois des réglementations spéciales concernant les Juifs. 
Leurs droits civiques ont été restreints et ils ont été exclus des 
fonctions publiques. Mais par ailleurs, les Juifs ont conservé, 
contrairement aux païens et aux hérétiques chrétiens, le droit de 
rester dans l’Empire romain. 


4.3.2. Au cours des siècles suivants, il y eut en Europe de 
longues périodes de cohabitation pacifique entre chrétiens et 
Juifs. Les souverains européens prirent les Juifs sous leur pro- 
tection, non sans arrière-pensées concernant leurs propres inté- 
rêts politiques et économiques. Ils leur accordèrent la liberté 
d’exercer des métiers dans le commerce et l'artisanat, l’accès au 
service de la cour et les droits civiques. De nombreuses commu- 
nautés juives se formèrent. À Mayence, Troyes et Worms, les 
écoles talmudiques devinrent des centres de culture et de 
sciences juives. La première croisade, en 1096, constitua une 
césure importante. Pendant cette croisade, on massacra un 
nombre de Juifs jamais atteint jusque-là et on détruisit des syna- 
gogues. Parallèlement furent reprises avec une vigueur accrue 
des conceptions théologiques voyant dans l’existence des Juifs 
un moyen de représenter à la communauté chrétienne le juge- 
ment et la condamnation. L’idée apparut selon laquelle il était 
juste de priver les Juifs de leurs droits, tout en protégeant leurs 
vies, afin que leur existence misérable rappelle aussi clairement 
que possible aux chrétiens les conséquences de la réprobation 
de Dieu. 


4.3.3. À l’époque des croisades, la vie des Juifs en Europe 
fut de plus en plus menacée. Les restrictions juridiques (inter- 
diction de certaines professions, création de ghettos, interdiction 
de posséder des terres, contraintes vestimentaires discrimina- 
toires) devinrent de plus en plus sévères. L’agressivité des accu- 
sations pour motif religieux augmenta. Les Juifs furent accusés 
de crime rituel et de sacrilège contre les hosties. Pendant la 
période de l’Inquisition, il y eut des exécutions en masse de 
Juifs qu’on avait contraints de se faire baptiser mais qui res- 
taient attachés à leurs traditions. 


À la fin du Moyen Âge, les Juifs furent chassés de la plu- 
part des pays et des villes de l’Europe centrale et occidentale. 
En arrière-plan se profilaient des intérêts commerciaux, notam- 
ment ceux des corporations en pleine expansion, et la haine 


religieuse attisée en particulier par les prédicateurs des ordres 
mendiants. 


4.3.4. Dans l’ensemble, il y eut au cours du Moyen Âge de 
grandes disparités dans les relations entre chrétiens et Juifs : des … 
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périodes de tolérance et de coexistence s’opposent à celles mar- 
quées par l'hostilité, la limitation des droits et la persécution. Il 
serait donc inexact de considérer tout le Moyen Âge chrétien 
womme une période marquée uniquement par un antijudaïsme 
religieux, voire théologique. La lutte de l’Église officielle 
œontre les Juifs était en partie le corollaire de la lutte engagée 
également contre les courants hérétiques au sein de la chré- 
tienté. Il y eut aussi des papes et des théologiens qui se sont 
intéressés au judaïsme et qui se sont même efforcés de trouver 
es moyens de dialoguer. Mais cela ne conduisit pas à une com- 
préhension positive du judaïsme sur la base d’une réflexion 
théologique. 

44. Le comportement des réformateurs vis-à-vis des Juifs 
reflète l'éventail des différentes possibilités qui existaient déjà à 
la fin du Moyen Age dans les pratiques de l’Église et de la 
société. 

4.4.1. Martin Luther, dont les prédications et les écrits 
æxpriment régulièrement l’antijudaïsme de son temps, rédigea 
en 1523 son texte « Que Jésus-Christ est né juif », dans lequel il 
se tournait assez ouvertement vers les Juifs. Il considérait que 
l’Église du pape était incapable de transmettre aux Juifs la foi 
chrétienne, et il espérait qu’ils se convertiraient du fait que 
l'Évangile était apparu au grand jour grâce à la Réforme. Au 
début de la Réforme, il y eut même, à la suite de Luther, des 
tentatives de dialogue judéo-chrétien, accompagnées en général 
par un effort de publication de traités missionnaires destinés aux 
Juifs. Quelques Juifs se convertirent au christianisme réformé. 
[En outre, la référence à la Bible dans la théologie de Luther 
contribua à le représenter aux yeux de ses adversaires comme 
proche du judaïsme ; on le nommaiït le « père juif ». 


Lorsque Luther s’aperçut que ses espoirs d’une conversion 
massive des Juifs au Christ avaient été vains, alors que des 
mouvements chiliastiques et antitrinitaires apparaissaient et que 
des tendances visant à respecter le sabbat plutôt que le 
dimanche se firent jour, Luther en vint à craindre « l’erreur » 
d’un « nouveau judaïsme » et modifia son attitude. Si, au début, 
il était encore prêt à tolérer les Juifs qu’il espérait convertir, 
plus tard il les considéra comme un danger social, politique et 
religieux (usuriers, espions à la solde des Turcs, faiseurs de pro- 
sélytes) et il déconseilla de les tolérer. Dans son premier texte 
antijuif « Contre les sabbatistes » (1538), il s’élevait contre les 
prétendus aveuglements, mensonges et blasphèmes des Juifs. 
on texte « Des Juifs et de leurs mensonges », rédigé en 1543, 
manifestait un antijudaïsme radical de type apocalyptique. 
Il recommandait qu’on mette le feu aux synagogues et aux écoles 
comme « lieux de dépravation », de détruire les maisons des 
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Juifs, de brûler leurs livres et d’interdire aux rabbins d’ensei- 
gner ; il fallait de plus leur retirer le sauf-conduit dont ils béné- 
ficiaient dans les rues, interdire l’usure et prendre aux Juifs leur 
or et leur argent. Luther rejeta dès lors l’idée d’une mission 
auprès des Juifs, car elle était vouée à l’échec. 


4.4.1.1. Certains théologiens de la Réforme contestèrent 
l’attitude de Luther. Andreas Osiander, le réformateur de 
Nuremberg, prit ses distances par rapport à la polémique de 
Luther dans une lettre au savant juif Élias Levita et critiqua son 
caractère subjectif. Heinrich Bullinger, le successeur de Zwingli 
à Zurich, considéra que les écrits de Luther sur les Juifs relan- 
çaient le zèle inquisitorial du Moyen Âge. Ce qui ne l’empé- 
chait pas d'employer un vocabulaire antijuif et de mettre en 
garde contre l’accueil de Juifs en Suisse. 


4.4.2. Jean Calvin également appelait les Juifs fanfarons, 
menteurs et falsificateurs de l’Écriture et les disait aussi 
cupides. Comme son champ d’action concernait principalement 
des régions dans lesquelles il n’y avait plus qu’un petit nombre 
de Juifs depuis des décennies, il ne considérait pas la relation 
avec le judaïsme comme une question prioritaire. Pourtant, à 
l’en croire, il a souvent discuté avec des Juifs et a tenu compte 
de nombreux commentaires juifs pour interpréter l’ Ancien 
Testament. Comme il refusait d'admettre que toutes les déclara- 
tions de l’ Ancien Testament se référaient uniquement au Christ, 
il fut surnommé « Calvinus judaizans ». Dans un écrit rédigé 
vers 1555, il traita de manière approfondie des arguments que 
les Juifs utilisaient dans les disputes théologiques au Moyen 
Age. Calvin décrit souvent l’ Ancienne Alliance scellée avec le 
peuple d'Israël comme étant presque identique à la Nouvelle 
Alliance scellée dans le Christ avec l’humanité entière. À son 
avis, les différences entre ces deux Alliances sont plutôt de 
degré que de fond. La nouvelle Alliance n’élimine pas . 
l’ancienne, mais toutes deux constituent une seule alliance de 
grâce accordée de deux manières différentes (Institution chré- 
tienne II, 10.2). Étant donné que même l’« infidélité des 
hommes » ne peut pas « ébranler » l’alliance de Dieu, « les Juifs 
en tant que premiers-nés dans la famille de Dieu occupent donc 
la première place », mais ils ne peuvent être compris que 
comme des « renégats » dans la perspective de la foi chrétienne. 
Ainsi, Calvin dit lui aussi que l’Église « a pris la place des 
Juifs » et que le judaïsme est donc une entité qui appartient au 
passé. C’est surtout dans ses prédications tardives que Calvin 
prend position vis-à-vis des Juifs dans le rejet et la polémique : 
puisque les Juifs ont refusé le salut en Jésus-Christ, ils sont 
contraints à l’aveuglement et à la perdition. Mais Calvin dit 
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encore qu'il reste au sein du peuple juif quelques élus qui 
défendent de dédaigner ni surtout maltraiter les Juifs. 

4.4.3. Peu de partisans de la Réforme prirent une position 
délibérément favorable aux Juifs. On compte parmi eux le réfor- 
mateur strasbourgeois Wolfgang Capito et le professeur de 
théologie bâlois Martin Borrhaus. Ils croyaient à une conversion 
de tous les Juifs à la fin des temps et étaient partisans d’une atti- 
tude amicale vis-à-vis des Juifs. Quant à l’humaniste chrétien 
Sébastien Castellion, qui résidait également à Bâle, il préconi- 
sait déjà la tolérance religieuse. 


4.4.4. Dans l’ensemble, on peut dire que la Réforme pour- 
suivit presque partout les expulsions de Juifs entreprises à la fin 
du Moyen Age, et amena même de nouvelles expulsions. On ne 
trouve que peu d’exemples de Juifs vivant sur des territoires 
protestants en Allemagne, comme par exemple à Francfort-sur- 
le Main et à Fürth. Les autorités catholiques étaient au 16° siècle 
plus tolérantes, quoique pour des raisons avant tout écono- 
miques. Les Pays-Bas réformés devinrent un centre important 
de la vie juive, et de nouveaux centres se développèrent dans la 
ville catholique de Prague et dans la Pologne catholique. 


4.5. À la fin du 16: et durant le 17° siècle, c’est-à-dire pen- 
dant l’« ère des orthodoxies confessionnelles », il y eut quelques 
théologiens protestants pour s’intéresser en tant qu’érudits au 
judaïsme. Dans l’orthodoxie luthérienne, des controverses théo- 
logiques s’engagèrent pour décider si les autorités chrétiennes 
pouvaient tolérer les Juifs, et si l’on devait s’attendre à une 
grande conversion des Juifs à la fin des temps. Une position de 
principe réservée l’emporta, qui se référait en partie aux écrits 
antijuifs de Luther. Dans quelques cas, on recommanda que les 
Juifs soient contraints à assister aux cultes de la parole protes- 
tants. Les baptêmes de Juifs étaient des événements rares, et il 


n’y eut pas d’efforts missionnaires organisés. 


4.5.1. Contrairement à ce qui se passait en Allemagne, on 
vit naître aux Pays-Bas et en Angleterre de forts courants philo- 
_sémitiques. À la suite de cela, les Juifs furent à nouveau autori- 
sés à s’installer en Angleterre sous Olivier Cromwell. Aux 
Pays-Bas eurent lieu des discussions religieuses entre chrétiens 
et Juifs dans un esprit de liberté. La « théologie réformée fédé- 
| rale » (mode théologique qui préconise une description puri- 
| taine de l’Église comme peuple de l’Alliance) incita à une 
vision nouvelle et positive d’Israël. 

4.5.2. Dans le piétisme, on recommanda à maintes reprises 
es relations amicales avec les Juifs, en partant de la position du 
jeune Luther. Les chrétiens devaient donner un exemple positif 
ux Juifs et les inciter à la conversion. Cette position avait ses 
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racines dans l’eschatologie piétiste, qui comptait généralement 
sur une grande conversion des Juifs à la fin des temps. Une mis- 
sion active en direction des Juifs partit de Halle et de Herrnhut. 
Cet effort missionnaire conduisit les chrétiens à s’intéresser 
davantage aux Juifs, à apprendre leur langue et à étudier leurs 
pratiques religieuses et leurs conditions de vie. Ceci aida à se 


débarrasser de certains préjugés. 


Malgré l’apparition de cette nouvelle fièvre missionnaire 
chrétienne, les Juifs désirant devenir chrétiens ne pouvaient pas 
s’attendre automatiquement à être acceptés par les Eglises 
régionales (Landeskirchen), à recevoir un enseignement et à 
être baptisés. Beaucoup de candidats au baptême d’origine juive 
furent éconduits. Les Juifs baptisés ne furent généralement pas 
intégrés à la société chrétienne. Ils durent souvent mendier, se 
déplaçant de lieu en lieu, et furent singularisés leur vie durant à 
cause de leur origine juive. À l’université de Halle, des piétistes 
et des partisans des Lumières prirent parti pour la tolérance à 
l’égard des minorités juives et combattirent les préjugés anti- 
juifs. Le piétisme radical fit même preuve d’une attention 
aimable et marquée à l’égard des Juifs, d’une disposition à la 
tolérance et d’un intérêt particulier pour la doctrine et la vie 
juives. Dans le Landgraviat de Hesse-Darmstadt, on permit aux 
Juifs à la fin du 17° siècle de faire des études à l’université de 
Giessen et de construire des synagogues. En Hesse-Kassel, on 
installa au début du 18° siècle des rabbins dans le cadre de la 
formation universitaire. 


4.5.3. L’impulsion en faveur de l’émancipation des Juifs ne 
vint cependant pas des cercles religieux, mais du mouvement 
anticlérical des Lumières. C’est la révolution française de 1789 
qui fut l’élément déterminant. En Allemagne, au 19° siècle, les 
théologiens réformateurs et les Eglises s’opposèrent majoritaire- 
ment à l’émancipation des Juifs. Même les théologiens rationa- 
listes et libéraux prirent rarement parti pour eux. Ils méprisaient 
le judaïsme de leur temps en raison de sa religiosité prétendu- 
ment caractérisée par un cérémonial purement extérieur. Mais 
beaucoup de membres des mouvements de réveil témoignaient, 
dans la tradition du piétisme, d’un amical intérêt pour les Juifs. 
Celui-ci s’accompagnait cependant d’un élan missionnaire 
vigoureux, auquel prirent bientôt part des cercles confessiona- 
listes. De nombreuses sociétés de mission pour les Juifs furent 
créées sur le modèle londonien. Quelques membres isolés des 
mouvements de réveil adhérèrent au sionisme et ouvrirent la 
voie à la colonisation sioniste de la Palestine. 


| Au 19: siècle la théologie protestante en Allemagne fut 
interpellée pour la première fois par l’apparition d’une nouvelle 
théologie juive moderne. On en vint dans quelques cas à des 
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rencontres entre Juifs et chrétiens et même à des formes de 
coopération. Des pasteurs protestants assistèrent à des services 
religieux juifs, en 1837 parut pendant une courte période un 
bulletin d’'Église édité conjointement par des protestants, des 
catholiques et des Juifs. 


Mais à la fin du 19° siècle se développa dans les cercles 
confessionnalistes et dans le christianisme social une nouvelle 
forme d’hostilité à l’égard des Juifs, en liaison avec l’antisémi- 
tisme raciste apparu entre temps. 

4.6. Au début du 20° siècle, certains Juifs allemands comme 
Franz Rosenzweig ou Leo Baeck de même que certains chrétiens 
ont manifesté un intérêt théologique pour une meilleure percep- 
tion réciproque. Joseph Klausner a écrit le premier grand texte 
juif présentant la vie de Jésus. Martin Buber, philosophe des 
religions, a eu entre 1928 et 1933 des entretiens avec des philo- 
sophes non juifs et des théologiens chrétiens au Lehrhaus de 
Stuttgart. En Grande-Bretagne, le savant juif Claude 
Montefiore étudia de façon approfondie le Nouveau Testament 
et écrivit des commentaires sur des écrits néotestamentaires. 


4.7. En Allemagne, ces tentatives prirent fin lors de l’arrivée 
au pouvoir des nationaux-socialistes. La discrimination et la 
persécution des Juifs, qui débutèrent immédiatement, n’étaient 
pas fondées sur la religion mais sur la « race ». Néanmoins, 
elles furent en général acceptées passivement par les Églises 
chrétiennes et parfois même encouragées par ceux qui apparte- 
naient au mouvement des « Chrétiens allemands ». Certains 
théologiens se montrèrent même très proches de l’idéologie 
nationale-socialiste, au point qu’ils s’efforcèrent de fonder 
scientifiquement l’hostilité aux Juifs et l’antisémitisme. La 
question de savoir si le paragraphe aryen, qui excluait les Juifs 
de toutes les fonctions administratives, était valable aussi dans 
f Église, donna lieu durant l’été 1933 à des controverses théolo- 
giques et à des rapports exprimant des avis différents. Alors se 
constitua l’Église confessante, qui s’opposa à la « mise au pas » 
(Gleichschaltung : politique d’unification fixée par une loi de 


1934) des Églises que les nationaux-socialistes tentaient 
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d’imposer. Mais on ne s’est guère intéressé sérieusement à la 
tradition juive ou au judaïsme contemporain. 

4.8. Après la fin de la Seconde Guerre mondiale, il y a eu 
dans plusieurs pays européens des attentats antisémites et 
jusqu’à aujourd’hui il existe dans de nombreux pays un antisé- 
mitisme ouvert ou latent qui renaît sans cesse. À l’occasion de 
la fondation du Conseil œcuménique des Églises, en 1948 à 


Amsterdam, les participants ont adopté une déclaration contre le 


racisme et ont ainsi renié toute forme d’antisémitisme. Depuis 
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les années 60, les théologiens et les Églises sont de plus en plus 
disposés à rechercher le dialogue avec les Juifs. Cette attitude 
tient compte du fait qu’au sein du judaïsme il existe une forte 
réserve ou même un genre de refus de ce dialogue. La théologie 
chrétienne s’efforce de plus en plus de combattre clairement 
toute forme d’antisémitisme et de prendre en considération la 
réflexion sur la relation de l’Église au peuple d’Israël comme un 
devoir théologique. 


4.9. Ce retour sur l’histoire de l’Église et particulièrement 
sur l’histoire de la théologie chrétienne montre qu’il y eut des 
lacunes fondamentales dans la réflexion sur le judaïsme et sur la 
relation particulière entre l’Église et Israël. Des lacunes dans la 
doctrine de l’Église — dans le domaine de la compréhension de 
l’Écriture, de la doctrine de Dieu, mais aussi de la christologie — 
ont également contribué pour une large part au fait que, dans de 
nombreuses Eglises de la Réforme, il n’y eut pas d’opposition 
efficace aux crimes du national-socialisme. Au vu de ces expé- 
riences, et en dépit de la responsabilité particulière de 
l’ Allemagne, il appartient à toutes les Eglises de redéfinir d’une 
façon dogmatiquement réfléchie leur relation à Israël. 
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PARTIE II 


L'Église et Israël 


1. Tentatives théologiques en vue de clarifier la relation 
entre l'Eglise et Israël 


Dans le contexte du dialogue judéo-chrétien après 1945, la 
théologie chrétienne a fait diverses tentatives pour déterminer 
de façon appropriée le rapport de l’Église à Israël. Quelques 
modèles théologiques qui sont devenus particulièrement 
féconds sont présentés et examinés de façon critique ci-après. 


On part du fait qu’Israël est un élément incontournable et 
permanent de la conscience et de la compréhension que le chris- 
tianisme a de lui-même. Puis on se fonde-sur le postulat que 
l’idée du remplacement d’Israël par l’Église en tant que peuple 
de Dieu est fondamentalement incorrecte. Non seulement Israël 
se comprend toujours comme le peuple de Dieu, conformément 
à sa foi et à sa conscience de la vérité, mais surtout la foi chré- 
tienne elle-même perçoit l’événement Christ et l’élection de 
l’Église non comme un événement abolissant les promesses 
faites à Israël, mais comme le témoignage de sa fidélité à ces 
promesses. Toutes les approches présentées ci-dessous se fon- 
dent donc avec raison sur ce principe : la thèse selon laquelle 
Israël a été « déshérité » ou « remplacé » par l’Église est fausse. 


1.1. La thèse des « deux voies » 


1.1.1. Dans l’une des premières phases du dialogue judéo- 
chrétien après 1945, qui exerce encore son influence aujourd’hui, 
on a formulé l’idée de deux voies de salut parallèles : les deux 
voies ont leur point de référence commun dans le Dieu unique 
d'Abraham, d’Isaac et de Jacob ; pour Israël, la voie qui mène à 


. ce Dieu est la Torah ; pour les nations, c’est le Christ. 


1.1.2. La thèse des « deux voies » souligne que le chemine- 


_ ment d'Israël avec Dieu ne doit pas être déprécié par rapport à 


DE 


la voie chrétienne. 
Cependant, au regard de la révélation de Dieu et de son pro- 
jet salvateur, la foi chrétienne ne peut pas parler simplement de 
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deux voies qui seraient parallèles et non reliées. Elle se doit au 
contraire de considérer la signification de Jésus-Christ aussi 
bien pour les Juifs que pour ceux qui sont issus des nations. Il 
faut néanmoins tenir compte du fait que la signification! 
du Christ se présente différemment pour les uns et les autres 
déjà dans le Nouveau Testament et, d’une manière différente, 
aujourd’hui aussi. En effet, les Juifs connaissent déjà le Dieu 
vivant et unique, alors que celui-ci doit d’abord être annoncé 
aux hommes issus des nations (1 Th 1,9ss). Par ailleurs, la 
thèse des « deux voies » ne rend pas compte de ce que le chris- 
tianisme a son point de départ au sein du judaïsme et qu’il en 
est issu. Dès l’origine il y eut des Juifs qui ont confessé Jésus de 
Nazareth comme leur Messie/Christ, et il y en a encore 
aujourd’hui. 


1.2. La thèse de l’« alliance non révoquée » 
et de l’introduction dans l'unique alliance 


1.2.1. En 1961, lors du Kirchentag des protestants alle- 
mands à Berlin, la Commission « Juifs et chrétiens » a été mise 
en place pour traiter la thèse de l’« alliance non révoquée », 
qu’on trouve chez Martin Buber. Dans de nombreuses déclara- 
tions des synodes d’Églises régionales allemandes ainsi que 
dans plusieurs constitutions d”° Églises, il est question sous 
diverses formes de l’« alliance non révoquée ». Dans les orien- 
tations directrices que formule le texte intitulé « Nous et les 
Juifs — Israël et l’Église », adopté par l’Alliance réformée en 
1990, il est dit au point II : « Dieu n’a pas révoqué son alliance 
avec Israël. Nous commençons à le reconnaître : dans le Christ 
Jésus nous, les femmes et les hommes issus des nations — alors 
que par notre origine nous étions éloignés du Dieu d'Israël et de 
son peuple — sommes rendus dignes et appelés à à participer à 
l’élection — Israël ayant été élu le premier —, et à la communion 
dans l’alliance de Dieu. » On veut exprimer par là l’idée que la 
nouvelle alliance révélée en Christ (1 Co 11,25 ; Hb 9,15 ; 
12,24) n’est pas une seconde alliance, mais l’alliance renouvelée 
qui a été promise en Jr 31. Elle est une confirmation et un élargis- 
sement qui va au-delà de l’alliance conclue par Dieu avec Israël. 


1.2.2. La conception de l’alliance unique non révoquée sou- 
ligne que la communauté de ceux qui croient en Christ doit son 
existence à l’élection de Dieu inaugurée par l’élection d'Israël. 
Dieu fait participer à son salut ceux qui, issus des nations, 


croient en lui. L’Eglise ne peut dire cela qu’avec reconnaissance 
en louant Dieu. 
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Mais la thèse de « l’alliance unique non révoquée » laisse 
ouverte la question de la manière dont le rapport d'Israël, 
peuple de Dieu, à l'Église peuple de Dieu, doit être pensé théo- 
logiquement. Il est insuffisant de voir l’Église uniquement 
comme Eglise issue des nations. La nature du renouvellement 
de l’alliance promis dans Jr 31 et que l’on croit accompli en 
Christ reste à définir. Proposer de comprendre le terme « nou- 
veau » seulement au sens de « renouvelé » quand il est question 
de la « nouvelle alliance » ne fait pas droit à la réception et à 
l'interprétation de Jr 31 dans le Nouveau Testament (cf. les 
paroles d'introduction de la Cène chez Paul et dans l’évangile 
de Luc, ainsi qu’Hb 8). On ne donne pas une réponse suffisante 
à la question du rapport de la nouvelle alliance à l’ancienne 
alliance. 


1.3. La reprise de l’idée du pèlerinage des nations à Sion 


1.3.1. En se fondant sur l’attente du pèlerinage eschatolo- 
gique des nations au mont Sion, exprimée en Es 2 et Mi 4, cer- 
tains rappellent que Juifs et chrétiens partagent une commune 
tradition de la promesse et de l’espérance. À partir de là on 
tente de déterminer plus précisément la relation entre Israël et 
les nations, ainsi que le rapport d'Israël, peuple de Dieu, à 
l’Église peuple de Dieu. L'Eglise est introduite dans l’histoire 
de la promesse d’Israël, et ce fait est compris comme le com- 
mencement de l’accomplissement de cette attente prophétique. 


1.3.2. Dans cette approche, on établit un lien avec une affir- 
mation fondamentale de l’espérance d’Israël. Les prérogatives 
d'Israël, qui sont également citées dans le Nouveau Testament 
(Rm 9,4ss), sont reconnues et les nations sont considérées 
comme cohéritières de la promesse. 


On retrouve donc ici l’idée que l’Église est redevable de son 
existence à l’élection de Dieu et qu’elle se voit cheminant, à 
côté du peuple d'Israël, vers un but commun. Mais le danger de 
cette approche est de définir l’Église comme une Eglise exclusi- 
vement composée de chrétiens des nations. Au-delà de cet 
aspect, une question reste à clarifier : comment définir la 
relation qu’entretient avec les commandements de la Torah 
l'Église des nations, élue en Christ ? L’attente prophétique du 
pèlerinage des nations à Sion comporte explicitement l’idée 
qu’à la fin des temps la Torah sera reconnue par tous les 
_ peuples comme le véritable commandement de Dieu (Mi 4,2 ; 
Es 2,3ss). Ceci soulève notamment des questions importantes 
relatives à la compréhension des affirmations pauliniennes 
concernant la validité de la Torah pour ceux qui croient au 


Christ (cf. Rm 10,4). 
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1.4. La conception d’un unique peuple de Dieu 
formé d'Israël et de l’Église 


1.4.1. En partant du singulier spécifique « peuple de Dieu », 
on a tenté de parler d’une différenciation interne dans la com- 
préhension du peuple de Dieu. Ainsi, on veut tenir ensemble 
deux éléments : la souveraineté du Dieu qui choisit et fait misé- 
ricorde, qui conduira toute chose à son but et, à la fin, sera 
« tout en tous » (1 Co 15,28) et l’expérience de la séparation 
entre Israël, le peuple originel de Dieu, et l’ Église née en son 
sein qui se considère également comme peuple de Dieu parce 
qu’elle s’enracine dans la même élection. 


1.4.2. Ce modèle se réclame essentiellement de Rm 9-11. 
Il tient compte de la douleur que Paul ressent et exprime (9,1-5 ; 
10,1-4) au sujet du rejet par les « Israélites » de la bonne nouvelle 
du Christ. Il rend compte aussi de la certitude de Paul quand il 
déclare que « l’endurcissement » présent de ceux qui ne croient 
pas au Christ ne signifie pas leur rejet définitif (Rm 11,23). 


Mais cette façon de voir risque de réduire la portée de l’évé- 
nement Christ. La relation du Christ à Israël reste ouverte, et 
cela pourrait suggérer que l’événement Christ ne concernerait 
pas le salut d’Israël, mais seulement celui des femmes et des 
hommes issus des nations. Une interpellation critique semblable 
vaut à propos de la conception du « peuple de Dieu divisé » qui 
comprend Israël et l’Église. Ces deux approches ne font 
pas complètement droit aux affirmations que Paul expose 
pleinement en Rm 9-11. 


1.5. Résultat 


Les différents efforts pour clarifier la relation entre l’Église 
et Israël, en particulier par rapport à la question de l’alliance et 
à la notion de peuple de Dieu, sont autant d’ étapes d’une 
réflexion théologique qui n’a pas encore été menée à terme. Ces 
efforts ont enrichi l’Église, sa théologie et sa spiritualité. Ils ont 
donné des impulsions au dialogue interne entre les Églises ct 
ont encouragé des femmes et des hommes à élaborer ensemble 
une façon positive d’appréhender Israël. 


C’est pourquoi l'Église doit poursuivre dans cette voie, et 
continuer à rechercher de quelle manière il lui est possible de 
déterminer et de comprendre son identité face à Israël. Chaque 
réponse devra être évaluée sous deux aspects : fait-elle droit aux 
affirmations attestées dans l’Écriture sainte, l’ Ancien et le 
Nouveau Testament, concernant l’élection d’Israël par Dieu et 
l'élection de l’Église en Jésus-Christ ? Prend-elle au sérieux le 
cheminement spécifique de Dieu avec son peuple Israël ? 
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2. Israël et l’Église dans la doctrine chrétienne 


L’auto-révélation du Dieu d'Israël en Jésus-Christ et la 
certitude de la foi que donne l'Esprit Saint sont le fondement et 
le contenu de la confession de foi chrétienne. D’où la nécessité 
pour l’Église de déterminer d’un point de vue théologique sa 
relation à Israël. 


La doctrine chrétienne développe le contenu de la révélation 
de Dieu en Christ. Celle-ci montre clairement que l’origine de 
la foi et de l’Église est dans l’agir électif de Dieu, qui com- 
mence par l'élection d'Israël. Comme cet agir de Dieu constitue 
le lien indissoluble qui unit l’Église à Israël, ce lien doit être un 
thème constitutif de la doctrine chrétienne. 


Dans la partie suivante de cette étude, on développera 
d’abord, conformément à l’essence de la foi chrétienne, une 
réflexion sur la compréhension de la révélation du Dieu d’Israël 
en Jésus-Christ (2.1). La confession de la vérité de cette révéla- 
tion conduira ensuite à s’interroger sur l'interprétation chré- 
tienne des Ecritures saintes d’Israël (2.2) et sur la compréhen- 
sion chrétienne de Dieu (2.3). Suivront enfin des réflexions sur 
la compréhension chrétienne de l’agir électif de Dieu (2.4) et de 
l'Eglise comme peuple de Dieu (2.5). 


2.1. La révélation du Dieu d'Israël en Jésus-Christ 


2.1.1. Pour la foi chrétienne, la révélation du Christ repré- 
sente l’acte décisif de l’agir électif de Dieu (Ga 4,4 ; Hb 1,1-4). 
Les chrétiens croient et témoignent que l’événement Christ 
constitue le dernier acte de révélation de Dieu. C’est pourquoi 
ils le comprennent comme l’événement eschatologique (cf. 2 
Co 6.2). Ils confessent que c’est par le Saint-Esprit que Dieu, le 
Créateur, est présent dans le monde en sa puissance agissante. 
Par la proclamation de l'Évangile, par la prédication et par la 
célébration des sacrements, le Saint-Esprit génère le salut de la 
communauté avec le Christ et ainsi avec le Créateur et avec 
toutes créatures. Les chrétiens attendent la parousie, comprise 
comme la venue du Christ qui accomplit l’histoire, Christ étant 
le juge du monde. 

2.1.2. La foi dans la révélation de Dieu en Jésus-Christ se 
réfère à un événement historique : dans l’expérience de Pâques, le 
Crucifié apparaît comme le Ressuscité (1 Co 15,5-8 ; Luc 24,34), 
comme celui qui a été élevé par Dieu (Phil 2,9). Cette vérité 
s’impose aux croyants : en ce Christ Jésus, la puissance de Dieu 
détermine déjà le présent (1 Co 15,25-284cf.2.Co6): 

À la lumière de l'événement de Pâques, la foi confesse que 

le témoignage de vie achevé sur la croix par le Christ est 


À 
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l’accomplissement de l’attente centrale d’Israël : Dieu établit 
son règne. La révélation de Dieu en Christ présuppose donc le 
processus d’élection et de révélation antérieure, qu’elle confirme, 
renforce et élargit. 


2.1.3. La nouvelle alliance établie par Dieu dans l’événe- 
ment Christ (1 Co 11,25) est liée aux alliances conclues qui sont 
attestées dans les Écritures saintes d’Israël. Les chrétiens la 
confessent comme l’agir de Dieu définitif et indépassable en 
faveur du peuple d’Israël et des femmes et des hommes des 
nations. Ainsi la foi en l’auto-révélation de Dieu dans l’événe- 
ment Christ signifie-t-elle la confirmation et le renforcement 
des révélations antérieures de Dieu. Le fait que Dieu se tourne 
vers ses créatures dans l’alliance noachique (Gn 8ss) demeure 
inchangé tout comme reste valable l’élection de Dieu qui 
constitue et préserve le peuple d’Israël, et qui lui assigne son 
rôle au sein des nations et en leur faveur, c’est-à-dire l’alliance 
avec Abraham (Gn 15,7-18 ; 17,1-16) et l’alliance conclue au 
Sinaï avec Israël (Ex 24,1-11 ; 34,1-28). 


Cette confirmation de l’alliance signifie également, selon la 
compréhension chrétienne, son renouvellement qui la renforce 
et l’élargit. Selon la conception vétérotestamentaire, Dieu 
déclare lui-même qui est juste (cf. Gen 15,6). L'alliance se 
trouve renforcée dans la mesure où Dieu établit sa justice en 
réconciliant en Christ les pécheurs avec lui-même (2 Co 5, 19- 
21). Elle se trouve aussi élargie du fait que l’alliance renouve- 
lée de Dieu est ouverte « à tous ceux qui croient en elle, aux 
Juifs d’abord, mais aussi aux Grecs » (Ro 1,16). 


2.1.4. Confesser que « Dieu était en Christ et réconcilia le 
monde avec lui-même » inclut que l’on confesse sa foi en la 
personne de Jésus comme le « Christ », le « Fils de Dieu » et 
l’incarnation de la Parole créatrice de Dieu (Jn 1,14). 


Ce contenu de la foi en Jésus s’exprime dans la confession 
que Jésus est « vrai Dieu et vrai homme » (vere Deus - vere 
homo). Cette confession de foi ne préserve le contenu de la foi 
en l’incarnation que si l’expression « devenu vrai homme » 
inclut sans équivoque et de façon irrévocable « vraiment Juif ». 
Ce n’est pas un homme quelconque, mais bien cet homme-ci, — 
né juif, appartenant au peuple d’Israël, de la famille de David — 
qui s’est révélé à Pâques comme le Christ, le Fils de Dieu. Dans 
la mesure où Dieu manifeste le Juif Jésus comme le véritable 
témoin de la venue du royaume de Dieu, il témoigne de son 
propre lien définitif avec Israël. 


2.1.5. L’incarnation du Fils de Dieu préexistant en un 
homme issu du peuple d’Israël exprime le propre lien de Dieu à 
Israël. Pour cette raison, la foi chrétienne ne peut sous aucun 
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prétexte considérer que ce fait soit simplement dû aux hasards 
de l’histoire. En effet, l’histoire qui mène à l’auto-révélation de 
Dieu en Christ est l’histoire de Dieu avec Israël, à exclusion de 
tout autre peuple. 

2.1.6. La relation particulière de l’Église à Israël établie à 
travers l'événement Christ est donc indissoluble, car l’élection 
d'Israël fait partie intégrante de l’histoire du Dieu unique qui 
s’est révélé en Christ. 

En conséquence, dans la perspective de la foi en Christ, 
l'élection d'Israël comme peuple de Dieu n’appartient pas au 
passé et ne peut donc être comprise comme invalide et dépassée. 
Il faut affirmer avec Paul que les promesses faites à Israël ont été 
confirmées (2 Co 1,20), renforcées et élargies par l’événement 
Christ (Gal 3,6-18). 


2.1.6.1. Cela signifie-t-il que l’élection du peuple d'Israël 
par Dieu demeure valable, alors même qu’Israël n’accepte pas 
le témoignage de la révélation de Dieu en Christ ? Comment 
comprendre alors qu’elle reste valable ? La réponse à ces ques- 
tions revêt une importance décisive pour la doctrine chrétienne 
de Dieu. Il s’agit de savoir si Dieu reste fidèle à lui-même. 


2.1.6.2. La promesse de la prophétie nous invite à espérer 
que Dieu créera « des cieux nouveaux et une terre nouvelle » 
(Es 65,17). Elle est reprise et confirmée en 2 P 3,13 : « Nous 
attendons selon sa promesse des cieux nouveaux et une terre 
nouvelle où la justice habite ». Le voyant de l’ Apocalypse de 
Jean fait le lien entre cette vision du monde nouveau et la 
vision de la Jérusalem nouvelle exactement comme le prophète 
en Es 65,17-25. Il ajoute néanmoins que, dans cette cité 
de Dieu, il n’y aura pas de temple « car son temple, c’est 
le Seigneur, le Dieu Tout-Puissant, ainsi que l’ Agneau » 
(Ap 21,22). Les chrétiens espèrent donc comme les Juifs 
l’accomplissement de la promesse prophétique concernant 
l’avenir de Dieu et son monde à venir. Mais les chrétiens com- 
prennent que, par cet accomplissement, sera achevé le salut 
commencé dans la révélation du Christ. 
2.1.7. Il est donc clair que la révélation de Dieu en Christ 
conduit la foi chétienne à rester fidèle au témoignage de la révé- 
lation et de la vérité contenue dans les Écritures saintes du 
judaïsme, et à lire, comprendre et interpréter ces écrits à la 
lumière de la révélation du Christ. C’est donc la révélation du 
Christ elle-même qui justifie la compréhension spécifiquement 
_ chrétienne des Écritures saintes d’Israël (2.2) et la compréhen- 
i sion de Dieu qui en résulte (2.3). 


\ 
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2.2. La compréhension chrétienne 
des Écritures saintes d'Israël 


2.2.1. L'Église lit et comprend les Écritures saintes d’Israël, 
c’est-à-dire l’ Ancien Testament chrétien, à la lumière de la 
révélation en Christ. Dans le même temps, l’Église lit et 
comprend le témoignage néotestamentaire rendu au Christ à la 
lumière de son Ancien Testament. 


2.2.2. Le fait que les Écritures saintes d’Israël constituent, 
en tant qu’Ancien Testament, l’une des deux parties du canon 
de la Bible chrétienne ne cesse de rappeler à l’Église sa relation 
avec Israël. Les écrits vétérotestamentaires ont une signification 
importante dans le culte, mais également dans la piété person- 
nelle de chaque chrétien. Néanmoins, toute référence chrétienne 
aux textes vétérotestamentaires, en particulier toute prédication, 
doit refléter le fait que ces mêmes écrits font aussi autorité dans 
le judaïsme. 

2.2.3. La tension dans la continuité de l’agir unique de Dieu 
envers Israël et envers l’Église entraîne, pour cette dernière, 
une façon particulière de se référer à la tradition biblique de 
l’Ancien et du Nouveau Testament. Selon la compréhension 
chrétienne des Écritures saintes d'Israël, la promesse qui y est 
exprimée pointe vers l’événement Christ, vers la croix et la 
résurrection de Jésus de Nazareth qui est le Christ et vers sa 
venue en tant que juge et sauveur eschatologiques. Mais 
côtoyant et précédant cette compréhension chrétienne des Écri- 
tures saintes d'Israël, se trouve la lecture juive, qui ne voit pré- 
cisément pas dans le Tana’ch (Torah, Prophètes, Écrits) 
l’« Ancien » (ou « Premier ») Testament, mais l’Écriture sainte 
en son entier. Il ne s’agit pas de juger quelle lecture des 
Ecritures saintes d’Israël est la bonne. Il convient plutôt de 
considérer qu’Israël et l’Église sont responsables, chacun pour 
sa part, de l’interprétation qu’ils font des textes qui leur ont 
été confiés. 

2.2.3.1. Le canon de la Bible chrétienne, dont les Écritures 
saintes d’Israël ne constituent qu’une partie, est un canon diffé- 
rent du canon hébraïque, qui ne comprend que le Tana’ch. 
Pourtant il serait impropre de dire que le canon chrétien com- 
prend le canon hébraïque, et que le canon hébraïque ne consti- 
tue donc qu’une partie du canon chrétien. Nous avons plutôt 
affaire à deux canons différents de deux communautés diffé- 
rentes. Bien qu’en partie les mêmes textes soient présents dans 
les deux canons, ils se situent respectivement dans des contextes 
de lecture et d’interprétation différents. 


2.2.3.2. Lorsqu'on parle, dans le canon chrétien, des Écri- 
tures saintes d’Israël comme de l’« Ancien Testament », le 
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terme « Ancien » n’est pas employé au sens de périmé mais 
désigne ce qui est au commencement ainsi qu'au fondement. II 
existe aussi l’expression « Premier Testament », qui est 
employée de temps à autre, et précisément dans ce sens-là : 
mais elle peut être mal comprise, comme si elle désignait le pre- 
mier tome d’une série qu’on peut compléter à volonté. De 
même, la conception chrétienne de l’unité des deux parties de la 
Bible serait compromise plutôt que sauvegardée par la juxta- 
position du « Premier Testament » et du « Nouveau Testament ». 
Les expressions « Bible juive » ou « Bible hébraïque » sont 
également problématiques, quand on veut désigner par là la pre- 
mière partie du canon chrétien. En effet, elles pourraient induire 
en erreur en laissant croire que le canon juif est une partie du 
canon chrétien. L'ensemble de ces désignations rappelle à juste 
titre que le texte de la première partie du canon de la Bible chré- 
tienne est identique au canon juif dans son entier. 


2.2.4. La communauté chrétienne primitive a conservé telle 
quelle la tradition biblique des Ecritures saintes d’Israël qu’elle 
a reçue, ce qui peut paraître étonnant d’un point de vue histo- 
rique. Ces textes n’ont pas été modifiés par des ajouts, des sup- 
pressions ou des « corrections ». Ils n’ont pas été « réécrits » 
de façon chrétienne. Les communautés chrétiennes ont donc 
consciemment reçu le témoignage écrit pré-pascal dans son 
ouverture intrinsèque à des possibilités d'interprétation diffé- 
rentes. Ainsi, en fixant le double canon biblique, l’Eglise a 
déclaré plus tard que ce témoignage l’engageait pour sa propre 
prédication. Cependant, les changements intervenus dans 
l’ordre du canon de l’ Ancien Testament en raison notamment 
des décisions de la Réforme ont notablement accentué la relation 
des écrits vétérotestamentaires à l’événement de la révélation en 
Christ. 


2.2.5. L'approche chrétienne de l’ Ancien Testament doit 
toujours garder présent à l’esprit que les textes de l’Ancien 
Testament correspondent à ceux des Ecritures saintes d’Israël 
dans la forme et le fond même s’ils ne sont pas le canon juif. La 
révélation de Dieu en Christ confirme l’histoire de l’alliance qui 
a commencé avec Israël. Elle attire donc l’attention sur le 
témoignage d'Israël à la révélation et à sa foi avant que l'Eglise 
existe. Elle conduit à reconnaître la vérité contenue dans ce 
témoignage. Cependant, l’Église ne doit pas oublier que sa 
propre mission est de lire les textes des Ecritures saintes d'Israël 
à partir de sa foi en Christ et de laisser les affirmations de 
l'Ancien Testament donner consistance à sa propre foi. Chaque 
rencontre de l’Église avec la lecture et l'interprétation juives du 
Tana’ch restera marquée par le fait que son propre accés à 
l’Ancien Testament est déterminé par la foi chrétienne. 
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2.2.6. Quant à la question du rapport de la lecture juive et de 
la lecture chrétienne, il ne s’agit pas d’abord de reconnaître, 
grâce aux possibilités de l’exégèse historico-critique par 
exemple, la nécessité de distinguer entre le sens originel et his- 
torique des affirmations du texte et la perspective herméneu- 
tique chrétienne élaborée à partir de la foi pascale. La perspec- 
tive est bien plutôt celle de la prédication, c’est-à-dire qu’il 
s’agit de la proclamation par l'Église du message des Écritures 
saintes d'Israël en tant qu’ Ancien Testament chrétien. 


Ceci n’exclut nullement une interprétation historico-critique, 
mais au contraire la suscite. Toutefois, on doit envisager que 
même une interprétation apparemment exclusivement historico- 
critique soit déterminée aussi par une précompréhension. Elle 
dépend en effet d’une décision herméneutique fondamentale, qui 
précède toute interprétation. Cette décision herméneutique fonda- 
mentale est intrinsèquement différente dans le judaïsme et dans le 
christianisme. Le fait qu’il n’existe jamais d’interprétation du 
texte sans précompréhension a été reconnu comme légitime, déjà 
dans le judaïsme ancien et dans le christianisme naissant. 


2.2.7. L'interprétation juive des Écritures saintes d’Israël, 
c’est-à-dire celle qui n’est pas déterminée par la foi dans l’évé- 
nement Christ, ouvre pour l’interprétation chrétienne une per- 
spective aussi légitime que nécessaire. C’est la seule façon 
d’appréhender le sens propre des textes des Ecritures saintes 
d'Israël. Sinon, l'interprétation chrétienne risque de ne retrou- 
ver qu’elle-même dans les textes de l’ Ancien Testament. 
L'Eglise est enrichie dans sa théologie par la lecture de l’inter- 
prétation juive de l’ Ancien Testament et par son dialogue avec 
des Juifs. 


2.2.8. C’est pourquoi il est parfaitement possible pour la com- 
préhension chrétienne de l’Écriture non seulement de connaître et 
de respecter l’interprétation juive des Écritures saintes d’Israël, 
mais encore de la prendre en compte dans sa propre interpréta- 
tion. C’est une évidence au niveau scientifique, dans la recherche 
historique en théologie. Mais il est également bénéfique pour la 
prédication et l’enseignement de l’Église que le témoignage de 
foi des Écritures saintes d'Israël ne soit pas valorisé uniquement 
dans sa compréhension chrétienne, c’est-à-dire rétrospectivement 
à partir du Nouveau Testament. Il s’agit plutôt de rester ouvert à 
la compréhension juive c’est-à-dire non chrétienne de ces écrits, 
et à la tradition interprétative qui en résulte. 


2.2.9. La Bonne Nouvelle de Pâques dit que l’événement 
Christ ne se contente pas de confirmer les promesses bibliques, 
mais qu’il les interprète simultanément à frais nouveaux. En 
même temps, la lecture juive de ces mêmes textes bibliques 
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permet de clarifier deux points : nous reconnaissons que ces 
textes contiennent des promesses dont l’accomplissement, à 
l’évidence, est encore à venir ; par ailleurs, on voit plus nette- 
ment dans cette tradition biblique comment la vie en ce monde 
terrestre, dans toute sa diversité est référée à Dieu. 


.._2.2.10. Pour la prédication chrétienne, le témoignage des 
Ecritures saintes d’Israël est une partie constitutive de l’histoire 
de la révélation qui lui est propre. Dans la doctrine des deux 
dieux que Marcion développa au 2° siècle apparaissent les 
conséquences d’une théologie qui tente de rompre la cohérence 
du témoignage des Ecritures saintes d’Israël avec l’événement 
Christ. L'événement Christ lui-même oblige l’Église à ne pas 
oublier que la révélation faite dans les Écritures saintes d'Israël 
(« vétérotestamentaire ») est adressée à l’origine et de façon 
permanente à Israël. Il n’est donc pas possible de concevoir une 
différence entre le « Dieu pour Israël » et le « Dieu pour le 
monde ». 


2.3. La compréhension chrétienne de Dieu 


2.3.1. L'Église se réclame du Dieu unique d’Israël. Mais 
elle le fait en référence à la mort et à la résurrection de Jésus- 
Christ ainsi qu’à l’effusion de l’Esprit Saint. En conséquence, 
elle comprend ce Dieu d’une façon différente d'Israël, et elle en 
parle aussi d’une manière différente. Elle se réclame du Dieu 
trinitaire. C’est de cette manière qu’elle veut rester fidèle à la 
confession du Dieu unique d'Israël. La doctrine de Dieu dans sa 
formulation chrétienne comme doctrine du Dieu trinitaire 
(Trinité) ne peut pas être comprise de façon appropriée sans 
référence à son origine en la révélation en Christ et donc à 
l’histoire et au présent d'Israël. 


2.3.2. Dans la doctrine de la Trinité, on déclare que Dieu 
et Jésus-Christ, en union avec le Saint-Esprit, forment le Dieu 
trinitaire de toute éternité, « avant la fondation du monde ». Le 
fondement de cette compréhension de Dieu se trouve déjà dans 
les écrits du Nouveau Testament. Les écrits néotestamentaires 
ne contiennent pas de mention explicite de la doctrine de la 
Trinité, mais bien l’affirmation de la préexistence du Christ : 
Jésus est depuis toujours auprès de Dieu (Jn 1, 1-14; Ph 2, 0% 
cf. Jn 8, 58). Ceci est à rattacher à certaines affirmations juives 
déjà présentes dans l’ Ancien Testament, concernant en particu- 
lier la préexistence de la Sagesse (cf. Pr 8, 22-36). Selon la foi 
chrétienne, Dieu agit à présent dans l’Église et dans le monde 
en tant qu’Esprit Saint qui témoigne de la présence permanente 
du Christ ressuscité et élevé dans l’Église et dans le monde et en 
même temps la réalise. Pour cette raison, la doctrine de la 


48 COMMUNION ECCLÉSIALE DE LEUENBERG 


Trinité est pour les chrétiens la tentative théologiquement 
appropriée de parler du mystère de la révélation de Dieu. On se 
méprend sur la doctrine de la Trinité quand on la comprend 
comme une tentative humaine de définir Dieu de cette manière. 
Elle a pour but d’établir le lien entre le discours sur le Dieu 
unique (cf. Dt 6,4) et le témoignage néotestamentaire de la 
résurrection et de l’élévation de Jésus-Christ (Ph 2, 9-11). 


2.3.3. Le Dieu trinitaire dont il est question dans la confes- 
sion de foi chrétienne n’est autre que celui auquel Israël adresse 
ses prières. Il est le Créateur, qui a conclu librement son 
alliance avec Israël, et qui par grâce lui a manifesté sa présence 
dans la Torah. Selon la compréhension chrétienne, Dieu a 
réconcilié le monde avec lui-même en Christ. Par l’Esprit-Saint, 
cet agir réconciliateur de Dieu devient une certitude de foi. 
Dans la prédication, il est promis à toutes les femmes et à tous 
les hommes et devient présent. 


2.3.4. La foi chrétienne atteste que Dieu agit dans l’histoire 
et qu’il se rend présent par là dans l’histoire — du début de la 
création jusqu’à l’accomplissement de la fin des temps. 
Conformément à la tradition biblique, la théologie chrétienne ne 
considère pas Dieu comme un « être suprême » qui repose en 
lui-même, mais elle parle du Dieu vivant, agissant, qui se révèle 
aux hommes par une décision libre et souveraine. Cet événement 
de la révélation est en relation avec l’histoire. Dans cette mesure, 
la théologie chrétienne ne parle pas de l’« immuabilité » de 
Dieu, parce qu’elle le pense d’abord, selon la théologie trinitaire, 
comme celui qui est en relation avec lui-même. 


2.3.5. La foi chrétienne confesse le Dieu plein de grâce et 
compatissant (Ps 103,8) qui a d’abord révélé son alliance avec 
les créatures dans et avec Israël. Il a aussi renouvelé cette 
alliance en Israël. Il s’est manifesté lui-même dans le Juif Jésus 
et il a dévoilé en lui par le Saint-Esprit sa grâce et sa vérité dans 
leur profondeur et leur largeur (Jn 1,14). 


2.3.6. La compréhension chrétienne de Dieu implique l’idée 
qu’en Israël, c’est Dieu lui-même qui est le fondement et l’objet 
d’une compréhension vivante du Créateur, de sa grâce et de sa 
vérité, quoiqu’en dehors de la révélation du Christ. Ceci rap- 
pelle aux chrétiens que Dieu est libre de faire souffler son Esprit 
où il veut. Pour cette raison la foi chrétienne sait que l’attention 
de Dieu pour son peuple Israël, qui ne pense pas Dieu de façon 
trinitaire, n’est pas abolie par l’élection de l’Église. 

2.3.7. Lorsque la compréhension chrétienne de Dieu 
s'exprime, il est question du même Dieu que celui dont parle 
Israël. La foi chrétienne ne voit pas simplement le discours des 
chrétiens et des Juifs sur Dieu comme deux façons différentes 
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de s'exprimer. Ils sont l'expression de deux compréhensions 
différentes du même Dieu. Le Dieu unique est compris diffé- 
remment à la lumière de la révélation en Christ que sans cette 
révélation, à savoir comme celui qui s’est placé en Jésus-Christ 
dans un nouveau rapport avec le monde. 

Dans la doctrine de Dieu, il convient de réfléchir conscien- 
cieusement au fait qu'Israël et l’Église entendent parler du 
même Dieu quand ils confessent le Dieu unique, bien qu’ils en 
parlent d’une manière foncièrement différente. 


Nous posons cette question : que signifie le fait que Dieu se 
tourne à la fois vers le peuple d'Israël et vers l’Église ? Quoi 
qu'il en soit, nous ne pouvons pas dire qu’il existe une forme 
d'unité de l’Église avec Israël face au Dieu unique. Mais c’est 
l'espérance de la foi chrétienne qu’il existe dans le Dieu unique 
une unité qui englobe Israël et l’Église et qui deviendra visible à 
la fin des temps. 


2.4. L'agir électif de Dieu 


2.4.1. La foi chrétienne parle conformément au témoignage 
propre des Ecritures saintes d’Israël de l’élection du peuple 
d'Israël en Abraham et par le don de la Torah au Sinaï. En 
même temps, par analogie avec la conception juive selon 
laquelle Dieu aurait créé le monde pour permettre l’élection 
d'Israël, la foi chrétienne parle de l’élection de l’Eglise en 
Jésus-Christ comme d’une élection « avant la fondation du 
monde » (Eph 1,4). Les deux affirmations sont parallèles, mais 
d’une façon telle qu'aucune des deux ne puisse s’élever au-dessus 
de l’autre. Car ce dont il est question dans la foi en l’élection, 
c’est un événement dont l’origine est Dieu lui-même et non une 
réaction de Dieu à l’action des hommes. Le thème de l’élection 
rend attentif à l’agir de Dieu. En conséquence, toutes les reven- 
dications par lesquelles les hommes cherchent à affirmer leur 
supériorité aux yeux du monde sont rejetées en bloc. Pour cette 
raison, ni Israël ni l’Église ne peuvent émettre de revendications 
à l’élection : tous deux parlent plutôt de l’élection œuvre de 
Dieu ; face à cela, les élus ne sont toujours que des objets, 
jamais des sujets. Selon la compréhension chrétienne, l’élection 
de l’Église « avant la fondation du monde » inclut la libre déci- 
sion de Dieu dans l’élection du peuple d'Israël, qui rend impos- 
sible toute idée d’un rejet d’Israël. L’identité même de l’Église 
dans son histoire, pas seulement dans son histoire avec Dieu, 
mais également dans l’histoire du monde, tient à ce quelle 
n’oublie ni ne renie le fait qu’à l’origine elle est elle-même 
issue du peuple d’Israël. Elle doit au contraire y tenir ferme- 

ment. Ainsi seront mises en évidence et reconnues la position 
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permanente d’Israël dans l’histoire de la révélation et, en consé- 
quence, la relation permanente de l’Église à Israël. 


2.4.2. La révélation de Jésus crucifié et ressuscité comme 
Christ confirme l’agir de Dieu dans la révélation et l’élection, 
qu’il a commencé avec Israël. La libre élection de Dieu sous-tend 
l’ensemble de la création et de l’histoire du salut ; elle est le fruit 
de sa volonté avant même la création du monde. Dieu est celui 
qui aime dans la liberté. Le but de la création qu’il s’est choisi est 
l’accomplissement dans l’histoire de sa volonté de salut, conçue 
avant tout commencement, qui a été rendue visible dans l’événe- 
ment Christ, et qui sera pleinement réalisée dans l’achèvement à 
venir de la création (cf. Co 1,15-20 ; Eph 1, 3-12). Dans la libre 
volonté de salut du Créateur, l'élection d’Israël comme peuple de 
Dieu fonde l’élection de l’Église comme peuple de Dieu composé 
de Juifs et de païens, ainsi que son lien indissoluble au peuple 
d'Israël, élu de façon irrévocable. 


2.4.3. Dieu, souverain dans sa liberté et dans son amour, a élu 
Israël pour être son peuple et a fait alliance avec lui. L'élection 
est uniquement fondée sur l’amour de Dieu qui fait miséricorde et 
sur la promesse faite aux pères. Exemplaire est à ce titre le texte 
de Dt 7,6-8 : 

« Car tu es un peuple consacré au SEIGNEUR ton Dieu ; 
c’est toi que le SEIGNEUR ton Dieu a choisi pour devenir le 
peuple qui est sa part personnelle parmi tous les peuples qui 
sont sur la surface de la terre. Si le SEIGNEUR s’est attaché à 
vous et s’il vous a choisis, ce n’est pas que vous soyez le plus 
nombreux de tous les peuples, car vous êtes le moindre de tous 
les peuples. Mais si le SEIGNEUR, d’une main forte, vous a 
rachetés de la maison de servitude, de la main du Pharaon, roi 
d'Egypte, c’est que le SEIGNEUR vous aime et tient le serment 
fait à vos pères. » 


Cette compréhension de l’alliance est valable dans ses 
dispositions fondamentales pour les deux testaments de la 
Bible chrétienne. 


2.4.4. D'après le témoignage des récits bibliques de la créa- 
tion, Dieu crée les humains, pas les peuples. Mais il ne crée pas 
les hommes seulement comme individus : ce sont aussi des 
êtres sociaux qui organisent une vie communautaire et qui sont 
liés les uns aux autres sur des générations. Ainsi l'émergence 
du peuple d'Israël peut être présentée comme l’accomplisse- 
ment de la promesse faite par Dieu à Abraham de multiplier sa 
descendance (Gn 12,2). En ce sens, elle est en quelque sorte 
une « histoire de famille ». 


2.4.5. Par élection d’Israël, il faut entendre que Dieu fait 
d’abord d’Israël un peuple, qui est à proprement parler son 


« ÉGLISE ET ISRAËL » sh 


peuple. Par pure miséricorde, Dieu se tourne vers un petit 
groupe humain en Egypte afin de le libérer de l'oppression. 
C’est dans ce contexte que le nom Israël apparaît pour la 
première fois dans le texte biblique pour désigner le peuple, 
dans Ex 1,9. Dans les paroles de Dieu en Ex 3, 7-10, Israël est 
alors explicitement appelé « mon peuple ». L'élection n’a pas 
d'autre raison que l’amour de Dieu. 

2.4.5.1. Pour désigner le peuple élu par Dieu, les écrits de 
l’Ancien Testament emploient le plus souvent le terme 
hébraïque ‘am’, alors que les peuples qui entourent Israël sont 
différenciés de lui d’un point de vue notionnel, et le plus sou- 
vent appelés ‘goyim'. Mais d’après les déclarations bibliques, 
même « mon peuple » (‘ammi') d'Israël risque de devenir un 
« pas-mon-peuple » (‘lo ammi : Os 1,9). L'expression « peuple 
de Dieu » ne désigne donc pas seulement une entité sociolo- 
gique ou biologique, mais elle est d’abord et avant tout fondée 
sur la relation à Dieu. 


. _2.4.5.2. L’exode d'Israël pour échapper à l’esclavage en 
Egypte constitue, pour Israël en tant que peuple, la confirmation 
de la promesse faite à Abraham. Dans cette libération par Dieu 
s’enracinent le don de l’alliance, celui de la Torah de même que 
le don du pays. Dès lors, ils déterminent la vie d’Israël et la 
marquent fondamentalement de leur empreinte. 


2.4.6. Dès que la foi en l’élection s’allie à une revendication de 
pouvoir se perd la vérité de la confession de foi, qui parle de l’acte 
spécifique par lequel Dieu délivre de l’impuissance humaine. 

2.4.6.1. Le fait qu’Israël se comprenne comme « le peuple 
élu de Dieu » ne peut justifier une revendication de pouvoir. 


Il en va de même pour l’Église. Si les chrétiens se compren- 
nent comme « le peuple élu par Dieu en Christ », cela ne justifie 
pour eux non plus aucune revendication de pouvoir. D’après le 
témoignage du Nouveau Testament, l’Église est la communauté 
de ceux qui ont à porter la croix du Christ. Ils sont donc élus 
pour donner leur vie au service du royaume de Dieu (Mc 8,35 ; 
10,43-45). 

2.4.6.2. L'élection d'Israël semble être une mise à part pour 
un service particulier. Dans l’alliance entre Dieu et le peuple, 
l’existence de celui-ci est tout entière placée au service du Dieu 
qui l’a choisi. Il s’ensuit une sorte de non-conformisme pra- 
tique, qui fait partie de l’auto-compréhension du peuple de Dieu 
(Robert Raphaël Geis). Au fait que Dieu maintienne son élec- 
tion répond la fidélité du peuple. 

Ceci est également valable pour l'Église. Comme « peuple 

_ de Dieu », elle occupe tout comme Israël une position particu- 
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lière dans le monde séculier. Le titre « peuple de Dieu » inclut 
ce « non-conformisme pratique » qui le mène à respecter les 
commandements de Dieu. 


2.4.7. Selon la compréhension biblique, l’élection du peuple 
suppose un engagement : en raison de l’unicité de Dieu, toute 
action humaine est placée dans la perspective du premier com- 
mandement. L’attachement du peuple de Dieu à la volonté de ce 
Dieu culmine dans le rejet de l’adoration de dieux étrangers. 
C’est en cela que le peuple de Dieu doit se distinguer des 
peuples qui l’entourent. 


2.4.7.1. Le sens et la signification du premier commande- 
ment sont révélés à l’Église par Jésus-Christ. La rencontre avec 
Israël, peuple de Dieu, rappelle sans cesse à l’Eglise le sens du 
premier commandement dans son extraordinaire portée pour la 
foi et l’action. De l’élection par Dieu découlent des devoirs 
particuliers pour la vie de la communauté élue. Israël, peuple 
élu par Dieu, est régi par les commandements de Dieu, la Torah, 
et par le devoir d’amour, il est lié à Dieu. Pour la communauté 
chrétienne, le fait de confesser Jésus-Christ est sa réponse à 
l’auto-révélation de Dieu, ainsi que sa réponse au premier com- 
mandement. Son élection en Christ implique qu’elle s’engage à 
obéir au commandement d’aimer le Dieu unique et le prochain 
(Mc 12,28-32 ; Rm 13,8ss) et au devoir de « porter les fardeaux 
les uns des autres ». Ainsi, elle « accomplit la loi du Christ » 
(Ga 6,2). 


2.4.7.2. Suivre Jésus-Christ signifie pour l’Église que le 
pardon des péchés, la justice et la vie éternelle sont offerts par la 
seule foi au salut de Dieu en Christ (Confessio Augustana, 
Article IV). Il s’ensuit que la foi « doit produire de bons fruits et 
de bonnes œuvres ». Pour autant, les croyants ne doivent pas se 
fier en ces œuvres : ils savent que « c’est par la foi en Christ que 
nous recevons la rémission des péchés et la justice » (Confessio 
Augustana, Article VI : cité d’après la version allemande de la 
Confession d’Augsbourg, dans la traduction proposée par : 
A. Birmelé et M. Lienhard éds., La foi des Églises luthériennes. 
Confessions et catéchismes, Paris, Cerf et Genève, Labor et 
Fides, 1991, pp. 45 et 47). L'Église confesse que « Jésus-Christ, 
tel que la Sainte Écriture nous en rend témoignage, [est] la seule 
Parole de Dieu que nous ayons à écouter et à laquelle nous 
devions nous confier et obéir, dans la vie et dans la mort ». De 
même que Christ « est le don de Dieu pour le pardon de tous nos 
péchés », il est aussi « la puissante revendication de Dieu sur 
toute notre vie » (Déclaration théologique du Synode confession- 
nel de Barmen, Thèses I et II in : K. Blaser, « La première thèse 
du synode de Barmen dans le contexte théologique actuel », 
Revue de Théologie et de Philosophie, 116, 1984, pp. 85-103). 
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2.4.8. Les Ecrits d’Israël sont parfaitement réalistes. Ils 
montrent clairement les manquements du peuple de Dieu et les 
déplorent en toute lucidité, en particulier par le mordant de la 
critique prophétique. Mais Dieu maintient par grâce sa fidélité 
envers son peuple. Pour signifier cette réalité, on dit que ce 
peuple est la propriété de Dieu. Dieu se bat pour son peuple 
sans jamais renoncer à lui (cf. Os 2,19-25). 

Ce fait vaut aussi pour l’Église. Dans sa théologie, elle doit 
exprimer et déplorer clairement et en toute lucidité ses manque- 
ments, comme cela s'exprime déjà dans les épîtres du Nouveau 
Testament, et dans l’autocritique de la doctrine ecclésiale. Mais 
l’Église peut aussi exprimer son espérance et sa confiance dans 
la grâce de Dieu, dans sa fidélité et dans la constance de l’enga- 
gement de Dieu pour son peuple. Comment, au vu de son 
histoire, pourrait-elle encore exister sans cela ? 


2.4.9. Toutes les tentatives théologiques pour rendre plau- 
sible l’élection divine et pour en pénétrer toute la signification 
se heurtent à des limites. La fidélité de Dieu à la promesse qu’il 
a donnée avec l’élection inclut la possibilité du jugement. La 
proclamation prophétique en Israël a déjà régulièrement souli- 
gné cette relation entre élection et jugement. Le Nouveau 
Testament exprime ceci d’une manière analogue pour l’Église 
et pour les chrétiens (2 Co 5,10). 


2.5. L'Église comme « peuple de Dieu » — 
Israël comme « peuple de Dieu » 


2.5.1. L'Église tire son origine de l'expérience pascale des 
disciples de Jésus. Liée à cette origine, l’Eglise reste liée à 
Israël. Ceci doit être maintenu expressément dans la doctrine de 
l’Église, l’ecclésiologie. 

2.5.2. Si l’on s’en réfère à Paul, on peut comprendre l’Église 
comme la communauté qui a été appelée en Christ. La justifica- 
tion par la foi, qui a été révélée par l’événement Christ et qui est 
déclarée aux humains, s’avère être la confirmation de l’agir de 
Dieu avec Abraham (Rm 4). De même, l’apôtre voit dans la 
promesse à Abraham l’annonce de l'acceptation des nations par 
Dieu (Gal 3,6-8). 

2.5.3. Conformément à ses certitudes de foi et de vérité, 
fondées d’un point de vue biblique, Israël se comprend, de 
manière inchangée, comme le peuple de Dieu. Comme il ne par- 
tage pas la foi chrétienne qui interprète les textes bibliques 
(« vétérotestamentaires ») comme annonce de l’élection de 
l’Église, il faut s’interroger sur le parallélisme entre l'élection 
d'Israël et l’élection de l’Église par le même Dieu. 
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I1 faut maintenir ensemble ces deux affirmations : Dieu a 
élu le peuple d'Israël, et il a élu l’Église qui rassemble des Juifs 
et des membres venus de toutes les nations. Ainsi, il les a fait 
siens. Dieu a accordé son alliance à Israël par le don de la 
Torah, et dans le renouvellement, l’approfondissement et l’élar- 
gissement de cette alliance, il a déclaré justes par la grâce seule 
celles et ceux qui croient à ce qu’il a fait en Christ. 


2.5.3.1. D’après l’image de l’olivier élaborée par Paul en 
Rm 11, l’élection de Dieu constitue à l’origine une unité (« les 
racines »), et son action concerne uniquement l’« olivier » Israël. 
Mais Dieu a alors coupé quelques branches de cet olivier « à 
cause de leur infidélité » et en a greffé d’autres (Rm 11,175ss). 
Pour Paul, l’olivier représente l’ensemble des élus qui bénéficient 
de la promesse faite à Abraham, promesse décidée par Dieu avant 
le commencement du monde. Il n’y a donc pas identité entre l’oli- 
vier et l’Israël de l’histoire. Paul a la certitude que la promesse de 
Dieu concernant le salut d’Israël tout entier, ainsi que son élec- 
tion, demeurent inchangées, bien que la majorité du peuple de 
Dieu ne reconnaisse pas l’agir de Dieu en Christ. Paul y voit 
« l’infidélité >» (Rm 11,23), mais il dit aussi qu’à la fin des temps 
Dieu pourrait à nouveau « greffer » les « branches coupées », et 
qu’il le fera (Rm 11,24). C’est de la Bible qu’il tire la promesse 
de Dieu selon laquelle « de Sion viendra le rédempteur », 
et qu’« ainsi tout Israël sera sauvé » (Rm 11,26ss), par-delà les 
entités historiques « Israël » et « Église ». 


2.5.3.2. Paul comprend l’entrée des païens dans l’unique 
élection originelle à travers l’image de la « greffe » des 
branches sauvages sur l’olivier franc, comme le signe qu’à la 
fin Dieu n’agira pas différemment avec les « branches cou- 
pées ». Selon Paul, « les païens » n’ont en aucun cas pris la 
place « des Juifs », mais Dieu agit de façon souveraine pour les 
deux (Rm 11,21-24). 


_ 2.5.4. Le Nouveau Testament ne parle textuellement de 
l’Église comme « peuple de Dieu » qu’en deux endroits. Dans 
la première épître de Pierre (2,9s) comme dans l’épître à Tite 
(2,14), ce sont des affirmations de la tradition biblique « vétéro- 
testamentaire » qui sont employées et désormais appliquées à la 
communauté chrétienne. Dans ces affirmations, il n’est question 
ni du fait qu’Israël aurait été déshérité, ni de son remplacement 
en tant que peuple de Dieu. Une dévalorisation d’Israël sur un 
autre mode n’est pas perceptible non plus. Il convient de remar- 
quer que l’Israël de l’époque, qui ne croit pas au Christ, n’est 
absolument pas pris en considération. Dans le Nouveau 
Testament, il n’est nulle part question d’un « nouveau peuple de 
Dieu » en face d’un « ancien peuple de Dieu ». 
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2.5.5. Ceci entraîne des conséquences quant à l'emploi 
approprié de l’appellation « peuple de Dieu » pour désigner 
l'Eglise. 

2.5.5.1. On abuse du titre de « peuple de Dieu » si, en dési- 
gnant l’Église par ce terme, on dénie ce même titre à Israël. 


2.5.5.2. On emploie à juste titre l’appellation « peuple de 
Dieu » pour désigner l’Église lorsqu'il s’agit de placer la 
communauté établie par l’élection de Dieu sous la promesse de 
l’accomplissement à la fin des temps. Cette promesse de salut 
vaut pour la création tout entière. Il s’ensuit que la compréhen- 
sion exacte de l’Église comme « peuple de Dieu » relativise 
toujours la position (Relativierung) de l’Église dans son rapport 
à l’accomplissement à venir ; elle signifie que l’Église est 
envoyée pour témoigner et servir, et ne peut bénéficier du 
moindre privilège. 

. 2.5.6. Dans les Églises de la Réforme, longtemps le fait que 
l'Eglise se désigne elle-même comme « peuple de Dieu » n’avait 
guère de sens. Pendant une longue période, dans la pensée théolo- 
gique et de la compréhension que l’Église avait d’elle-même, la 
notion de peuple faisait surtout référence comme ailleurs à 
l’usage courant de ce terme au sens de communauté « naturelle ». 


C’est seulement quand cette compréhension a perdu sa 
place dominante à la suite d'expériences catastrophiques que le 
mouvement œcuménique a pu s’approprier la désignation de 
l’Église comme « peuple de Dieu ». Depuis l’Assemblée consti- 
tutive du COE en 1948, cette notion désigne l’Église comme 
une communauté disséminée parmi tous les peuples « natu- 
rels ». Elle a été créée par l’élection de Dieu, dont la visée est 
l’accomplissement à la fin des temps. Son engagement consiste 
à témoigner et servir en vue de cet accomplissement. Ce témoi- 
gnage implique l’attestation du lien indissoluble qui existe entre 
l'Église peuple de Dieu grâce à l’élection divine et Israël peuple 
de Dieu grâce à l’élection divine. Cette conception a été déve- 
loppée dans l’étude de 1994 de la Communion ecclésiale de 
Leuenberg, « L’Église de Jésus-Christ ». 

Dans l’Église catholique romaine, à la suite du Concile de 
Vatican IL, la notion de « peuple » a pris de l’importance pour 
comprendre l’être de l’Église dans le contexte global de l’agir 
électif de Dieu. 

2.5.7. L'Église n’est pas seulement une entité « historique », 
elle est aussi objet de foi, comme l’atteste l’accentuation ecclé- 
siologique du troisième article de la confession de foi de 
l’Église ancienne qui traite du Saint-Esprit. L'Église est en 
même temps visible comme communauté de femmes et 
d'hommes, et cachée en tant qu’œuvre de Dieu. 
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2.5.8. On ne peut définir clairement le caractère pleinement 
œcuménique de l’Église en n’employant que des termes 
valables uniquement pour l’Église — ne fût-ce que parce qu’il lui 
est impossible, en raison de la manière dont elle se comprend 
elle-même, de se voir seulement et principalement comme 
« Église issue des nations », donc comme Église uniquement 
« pagano-chrétienne ». 


2.5.9. Le titre de « peuple de Dieu » place l’Église dans un 
cadre général plus vaste, relativisant sa place propre — ce qui a 
un effet salutaire —, et montrant la perspective de la volonté de 
salut de Dieu pour toute l’humanité. Mis à part le rapport ins- 
tauré au fondement à partir d’une théologie de l’élection et de 
l’alliance, la perspective eschatologique est la caractéristique 
principale d’une compréhension qualifiant d’un point de vue 
théologique la notion de « peuple de Dieu ». Même l'Eglise en 
tant que « peuple de Dieu » n’est pas encore le lieu de l’accom- 
plissement, elle est bien plutôt en route vers le royaume promis 
de la gloire de Dieu. C’est pour cette raison que la désignation 
de l’Église comme « peuple de Dieu » n’est nullement une 
« autodésignation » quand on considère son contenu théolo- 
gique. Il s’agit au contraire d’un titre honorifique accordé à 
l’Église sola gratia, titre dont elle devrait plutôt rougir que se 
glorifier au vu de l’image qu’elle donne d’elle-même dans les 
faits. Par elle-même, l’Eglise ne peut pas prétendre être le 
« peuple de Dieu » et, dans cette mesure, elle ne peut tirer 
aucune conséquence de cette désignation face au monde. Elle 
peut seulement redécouvrir sans cesse et célébrer le fait que ce 
titre honorifique lui a été accordé et reconnu dans la « praxis » 
du Christ vivant. 


2.5.10. C’est seulement quand le but ultime de toute l’his- 
toire de Dieu avec le monde sera atteint que le « peuple de 
Dieu » apparaîtra dans la véritable destinée qui lui vient de 
Dieu. D'ici là, la théologie ne pourra pas lever le mystère 
concernant la relation entre l’Église et Israël. L'Église confesse 
qu’elle est créée par l’élection de Dieu et que, par là, elle est 
« peuple de Dieu » — avec Israël. La théologie du « peuple de 
Dieu » est une confession de foi et une louange adressée à Dieu. 


3. La vie de l’Église avec Israël 


3.1. Ce qui a été dit précédemment a des conséquences sur 
la définition de la relation de l’Église à Israël. Selon la compré- 
hension qu’elle a d’elle-même, l’Église est élue en toute liberté 
par le Dieu d’Israël. Elle se comprend comme la communauté 
créée par la foi en la révélation du Dieu d’Israël en Jésus-Christ. 
Elle perçoit Israël comme le peuple qui reconnaît Dieu et 
l’honore, dans la perspective de la révélation attestée dans ses 
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Ecritures Saintes, sans qu’il confesse le Christ. En raison même 
de la révélation du Christ, on ne peut pas dire qu’Israël doit être 
considéré uniquement comme le cadre historique, passé, de 
l'événement Christ et qu’il est désormais « dépassé ». Au 
contraire, Israël est le point de référence constitutif et inchangé, 
en aucun cas dépassé, de la révélation de Dieu en Jésus de 
Nazareth qui est le Christ. Par la foi, nous savons que, dans 
l’histoire de Dieu avec sa création, depuis le commencement 
jusqu’à la fin des temps, le peuple d'Israël conserve sa place 
permanente. 


3.1.1. Dans la perspective de la foi chrétienne, la place 
inchangée qui revient à Israël résulte de l’élection divine. Israël 
se définit aussi lui-même comme un peuple dont la vie est struc- 
turée de façon cohérente. Les chrétiens savent que la commu- 
nauté du peuple d'Israël est fondée par une élection de Dieu, qui 
se réfère à un contexte de vie déterminé à la fois d’un point de 
vue social et religieux. 


3.1.2. Au sein du judaïsme, il existe des définitions diverses 
de ce qu'est « Israël ». À côté de la définition orthodoxe, selon 
laquelle est Juif quiconque est né d’une mère juive, on trouve 
également l’idée d’une descendance à partir du-père. 


On n’a cependant pas le droit de négliger le fait que même 
des femmes et des hommes non religieux sont Juifs. Pour eux, 
appartenir au peuple d’Israël ne signifie pas appartenir au 
« peuple de Dieu ». Il convient donc de respecter la diversité 
qui existe au sein de la compréhension qu'’Israël a de lui-même. 


3.1.3. Il y a néanmoins un point commun à toutes ces défini- 
tions du judaïsme par lui-même : c’est le fait que le peuple 
d'Israël se comprend aussi comme peuple au sens social du 
terme, c’est-à-dire comme une communauté qui se reproduit et 
se maintient par des relations de parenté, dans la continuité de 
l’histoire, depuis les temps bibliques. Cependant, l’insistance 
sur l’élection de Dieu montre que la notion de « peuple de 
Dieu » ne désigne ni une entité sociologique, ni une entité bio- 
logique, mais qu’elle est avant tout fondée d’un point de vue 
théologique. Mais ce fondement théologique entraîne dès lors sa 
propre sociologie. En effet, elle donne la priorité à la commu- 
nauté sur l’individu, sans pour autant mépriser l’individu, et elle 
ouvre ainsi une perspective riche de conséquences pour le déve- 
loppement de la vie de ce peuple. L’une de ces conséquences 
réside dans le fait qu’Israël est lié aux commandements de la 
Torah. 

3.2. La prédication chrétienne se déroule en public et 
s’adresse à tous les humains. Elle retentit dans le contexte du 
dialogue avec les religions mondiales et dans le dialogue avec 


58 COMMUNION ECCLÉSIALE DE LEUENBERG 


des représentations non religieuses du monde. Il va de soi que 
les chrétiens témoignent de leur foi en paroles et en actes vis-à- 
vis de ces différents groupes. 


Il en va de même dans leurs rencontres avec des Juifs. Le 
témoignage commun rendu au Dieu d’Israël et la confession de 
foi dans l’élection souveraine du Dieu unique constituent un 
argument de poids pour proscrire, de la part des Eglises, toute 
forme d’activité dirigée de façon spécifique vers les Juifs pour 
les convertir au christianisme. 


3.2.1. L'Église a conscience que son commencement se 
trouve en Israël, ce qui signifie qu’aux débuts du christianisme 
la proclamation de l’Évangile a d’abord été faite en Israël. Ce 
qui était controversé, d’un point de vue théologique, ce n’était 
pas la légitimité de l’annonce de l’événement de Pâques au 
milieu des Juifs, mais la mission auprès des païens qui a néces- 
sité un fondement théologique particulier. L’apôtre Paul espé- 
rait qu’au cours de son activité comme « apôtre des nations », 
il pourrait également gagner à la fois en la révélation de Dieu en 
Christ des femmes et des hommes issus du peuple d’Israël 
(Rm 11,13ss). En Rm 11,26-32, il exprime l’assurance qu’à la 
fin des temps Dieu fera également miséricorde à Israël, même 
si, au cours de l’histoire, les Israélites ne parviennent pas, dans 
leur majorité, à la foi en Christ. 


3.2.2. La crédibilité du témoignage chrétien est nécessaire- 
ment influencée par les expériences concrètes que les Juifs font 
avec les chrétiens. On ne peut ignorer que les expériences faites 
par les Juifs dans leurs rapports avec les chrétiens ont bien sou- 
vent ébranlé à la base la crédibilité du témoignage chrétien. Les 
chrétiens doivent accepter de se l’entendre rappeler, quels que 
soient l’époque ou le lieu en lesquels ils témoignent de leur foi. 
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PARTIE III 


L'Église dans l’aujourd’hui d’Israël 


Les expériences décrites dans la première partie et les ac- 
quis de la deuxième partie en vue de déterminer théologi- 
quement le rapport de l’Église à Israël permettent de tirer des 
conséquences pour la « praxis » de l° Église. La foi chrétienne 
est née en Israël et l’Église est référée à Israël depuis ses 
commencements historiques jusqu’à aujourd’hui ; il en dé- 
coule qu’il convient de se préoccuper davantage d’Israël dans 
la vie de l’Église. Dans le monde, les Églises côtoient les 
formes de l’existence juive qu’on peut percevoir de façon em- 
pirique. Cela a des conséquences vis-à-vis d’Israël, en parti- 
culier pour la réflexion chrétienne sur le culte et le témoi- 
gnage de la foi. L'Eglise a le devoir de repenser constamment 
sa place dans le monde en tenant également compte de sa re- 
lation à Israël. Sa compréhension de sa place dans l’histoire 
conduit l’Église à s’interroger aussi dans tous ses champs 
d’action sur les défis éthiques de notre temps à la lumière de 
la tradition biblique. Il convient ici de rappeler l’idée qui a 
été soulignée dans la première partie : lorsque les Eglises de 
la Communion ecclésiale de Leuenberg cherchent à détermi- 
ner leur relation à Israël, elles doivent tenir compte de leur 
enracinement dans leurs contextes nationaux respectifs, et re- 
cevoir les formes différentes d’approches ecclésiales qui en 


résultent. 


1. Conséquences pour la pratique ecclésiale 


Les conséquences pour la vie pratique des Églises concer- 
nent en particulier (1.1) le travail à accomplir dans les commu- 
nautés et au niveau des directions d’Église (1.2) la prédication 
et l’enseignement (1.3) le culte et le calendrier liturgique, et 
(1.4) la formation initiale et continue dans l’ Église. Des recom- 
mandations pratiques sont formulées pour chaque domaine en 
fin de chapitre ; celles-ci devraient être discutées dans les 
Églises et mises en pratique en fonction des potentialités de 


chacune. 
FOI & VIE Volume CI (Février 2002) N° 1 
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1.1. Travail à accomplir dans les communautés et au niveau des 
directions d’Eglise 


1.1.1. Les Églises prennent soin que l'Évangile de Jésus- 
Christ conserve sa capacité d’éclairer et sa clarté ; c’est pour- 
quoi elles sont attentives à ce que l’identité chrétienne ne soit 
pas marquée par du mépris ou une fausse image de la foi juive. 
Il est nécessaire de maintenir ensemble l’identité et la certitude 
de sa propre foi ainsi qu’une écoute compréhensive de la 
confession de foi d’Israël et de ses affirmations relatives à son 
identité. L’élaboration d’une réflexion — fidèle à l’Ecriture et 
solide d’un point de vue théologique — sur le rapport de l’Église 
à Israël demeure une tâche des Eglises. 


1.1.2. Dans le combat contre tous les phénomènes de discri- 
mination, de racisme et d’antisémitisme, l’Église est aux côtés 
d'Israël. Les communautés chrétiennes gagnent en crédibilité 
lorsqu'elles sont prêtes, même au-delà de leur propre domaine, 
à s’engager dans une responsabilité qui concerne la société. 
Elles encouragent une compréhension des notions d’humanité 
et de Droits de l’Homme conforme à la conception chrétienne 
de l’être humain. Elles s’efforcent de présenter l’histoire en 
adéquation avec les événements, d’avoir une réflexion critique 
sur les questions actuelles concernant la xénophobie, le racisme 
et la relation aux autres cultures, religions et minorités eth- 
niques. Le document « Eglise et Israël » peut servir à la 
réflexion proposée aux communautés chrétiennes, à partir de 
leurs propres racines théologiques. Dans cette perspective, il 
constitue une base importante. 


Dans leur vie quotidienne, les communautés connaissent des 
situations différentes, et en fonction de cela, elles cherchent des 
formes d’engagement et de transmission qui sont différentes. 
L’effort qui a été fait dans de nombreuses communautés chré- 
tiennes pour prendre à nouveau conscience de l’histoire des 
communautés juives qui vivaient depuis longtemps dans leur 
propre environnement a réveillé leur sensibilité pour le passé et : 
le présent. 


1.1.3. Pour des raisons historiques et théologiques, l’Église 
est liée par la solidarité avec Israël. Ceci demeure valable même 
si les Eglises prennent position de façon critique sur le conflit 
israélo-arabe et sur des décisions politiques actuelles du gouver- 
nement de l’État d’Israël. Elles s’opposent à toutes les ten- 
dances qui cherchent à diffamer le mouvement sioniste — qui a 
conduit à la fondation de l’État d’Israël — en le qualifiant de 
raciste. Les Églises soutiennent tous les efforts de l’État d’Israël 
et de ses voisins, en particulier du peuple palestinien, pour 
parvenir à une paix sûre, durable et juste dans le respect mutuel, 
et pour la sauvegarder. 
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La question du sens théologique de la fondation et de l’exis- 
tence de l'Etat d'Israël pour les chrétiens obtient des réponses 
différentes selon les Églises et demeure un défi pour celles-ci. 
Dans ce contexte, toute application directe à la politique des 
promesses bibliques relatives à la terre doit être récusée. Il faut 
également rejeter toutes les interprétations tendant à considérer 
ces promesses comme dépassées à la lumière de la foi chré- 
tienne. La prise en compte par les chrétiens de l’élection 
d'Israël en tant que peuple de Dieu ne peut en aucun cas 
conduire à légitimer l’oppression de minorités politiques, 
ethniques et religieuses au nom de considérations religieuses. 

1.1.4. Dans le dialogue avec d’autres religions, en particu- 
lier avec l’islam dans de nombreux pays européens, les commu- 
nautés et leurs membres sont aujourd’hui, plus que jamais, mis 
au défi de témoigner de leur foi et d’y réfléchir dans le dialogue 
et la confrontation. Dans ce contexte également, en tenant 
compte des particularités de chaque situation, il est important de 
faire connaître la relation particulière qui unit les Juifs aux chré- 
tiens, à la fois dans les cours d’éducation religieuse, dans la 
catéchèse paroissiale, dans la formation pour adultes et dans des 
groupes de travail ou de réflexion. 


1.1.5. Recommandations 


— Que les Églises encouragent la formation de groupes de tra- 
vail permanents qui ont pour tâche de réfléchir aux consé- 
quences théologiques et sociales de la rencontre de l’Eglise 
et d'Israël, et de faire porter du fruit à ces réflexions dans 
tous les champs d’action de l’Église. Si possible, ceci devrait 
être mis en œuvre par un dialogue avec des partenaires juifs. 


— Que les Églises prennent soin de cultiver entre elles un 
échange fructueux au sujet de leurs travaux respectifs en vue 
de la clarification du rapport de l’Église à Israël. Qu’elles 
partagent les résultats auxquels elles ont abouti par ces 
études. Que les Églises s’efforcent de prendre contact, à tous 
les niveaux, avec les communautés juives de leur entourage 
et de le maintenir vivant. Que par ailleurs — au regard des 
évolutions récentes déclenchées par des mouvements migra- 
toires — à l’intérieur des communautés juives d’Europe, les 
Églises fassent un effort en faveur d’une solidarité pratique 
partout où celle-ci est bienvenue. 


— Que les Églises mettent pleinement à profit les contacts 
qu’elles peuvent avoir et leur adhésion à des organisations 
qui réunissent des représentantes et des représentants de 
l’Église et d’Israël, par exemple à celles qui consacrent leurs 
efforts à de l’entente mutuelle, la paix et le développement 
au Proche-Orient. 
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1.2. Prédication ecclésiale et enseignement 


1.2.1. La foi chrétienne est engendrée par sa propre trans- 
mission, qui lui rend témoignage, et elle vit de cette transmis- 
sion. Les chrétiens transmettent la bonne nouvelle du Dieu 
unique qu’ils confessent comme Créateur et Sauveur. Les chré- 
tiens reconnaissent que les Juifs rendent également témoignage 
à ce Dieu unique. C’est pourquoi ce que l’Église proclame dans 
la prédication et dans l’enseignement peut faire une place à ce 
qui est commun aux Juifs et aux chrétiens et à ce qui les relie. IL 
convient de rappeler ici en particulier que les chrétiens lisent le 
Tana’ch comme leur Ancien Testament, et qu’ils sont liés aux 
Juifs par des espérances communes, dont ils attendent l’accom- 
plissement, chacun à sa manière. 


1.2.2. La prédication chrétienne est proclamation de Jésus- 
Christ, le crucifié et le ressuscité. Ce que l’Église proclame, 
elle le fait sous l’autorité du premier commandement : elle 
atteste l’unité et l’unicité du Dieu d'Israël. Elle confesse le 
Dieu unique dans l’unité du Père, du Fils et du Saint-Esprit. 
De la sorte, elle se situe en tension entre ce qui relie et ce qui 
sépare. Dans la mesure où elle atteste l’unité de Dieu, elle fait 
comprendre que la prédication du Christ elle-même advient 
« dans l’aujourd’hui d'Israël ». 


1.2.3. Chrétiens et Juifs rendent témoignage de leur foi l’un 
devant l’autre. Ce faisant, dans la structuration de leur convic- 
tion de foi, les chrétiens doivent prendre en compte l’histoire 
désastreuse des tentatives chrétiennes pour gagner des Juifs à la 
foi en Jésus-Christ. C’est pourquoi le témoignage chrétien 
approprié à l’égard d'Israël évite en particulier toute forme qui 
pourrait laisser supposer un dessein d’exploiter des situations 
contraignantes qui pourraient subsister. 


1.2.4. Dans ce qu’elle annonce, l’Église s'oppose à toute 
forme d’« oubli d’Israël ». Elle prend au sérieux la portée de 
l’unicité et du caractère incomparable de Dieu, soulignés par le 
judaïsme d’une manière toute particulière. L'appel à la conver- 
sion à ce Dieu unique unit l’Église et Israël. Ceci trouve en 
particulier son expression lorsque la prédication de l’Église redit 
la miséricorde de Dieu attestée dans la Torah et dans les autres 
parties des Ecritures saintes d’Israël, qui sont l’ Ancien Testament 
chrétien. L'Église et Israël attestent de la même manière que cette 
miséricorde inclut la revendication de justice pour toute l’huma- 
nité, ainsi que le droit de la création à sa sauvegarde. 


1.2.5. Recommandations 


Que la prédication chrétienne exprime le lien entre la foi 
chrétienne et le judaïsme. En particulier, qu’elle se dresse 
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contre toutes les tentatives de vouloir opposer le Dieu pré- 
tendument sans pitié et vengeur de l’ Ancien Testament au 
Dieu miséricordieux et plein de grâce du Nouveau 
Testament. Qu'elle contribue à dépasser le reproche qui 
exerce son influence jusqu’à aujourd’hui selon lequel les 
Juifs seraient déicides. 


— Que la prédication chrétienne s’efforce de s’exprimer de 
manière appropriée à propos du judaïsme et de sa foi. 
Qu'elle évite, par exemple, de relayer les clichés sur la piété 
légaliste juive, et qu’elle soit attentive à l’auto-compréhen- 
sion qu’en ont les Juifs. 


— Que la réticence à l’égard de textes de prédication tirés de 
l’Ancien Testament, qui est perceptible jusqu’à nos jours 
dans certaines Eglises, soit l’objet d’une réflexion critique et 
qu’elle soit surmontée. À cet effet, plusieurs pistes sont tout 
autant requises les unes que les autres : l’exégèse vétérotes- 
tamentaire et l’homilétique devraient se préoccuper encore 
davantage d’une herméneutique qui soit utile à la prédication 
chrétienne ; 1l convient de réviser les listes de textes pour la 
prédication ; de même, on peut encourager le choix de textes 
de l’ Ancien Testament comme lectures et comme textes de 
prédication. 


1.3. Culte et calendrier liturgique 


1.3.1. Dans son culte et dans ses fêtes, l’Église atteste son 
lien avec Israël dans la foi au Dieu unique qui a créé une seule 
humanité. 

1.3.2. De nombreux éléments liturgiques du culte chrétien, 
la lecture des psaumes, des prières dont la formulation est fixe 
ainsi que le déroulement liturgique du culte ont leur origine 
dans le judaïsme. Le calendrier des fêtes de l’année, pour la 
Synagogue et l’Église, comporte de nombreux parallèles. La 
plupart du temps, le fait que de nombreuses fêtes chrétiennes 
ont leur origine dans la tradition juive n’est plus perceptible 
dans la forme sous laquelle elles sont célébrées à l’heure 
actuelle. Néanmoins, eux qui préparent, président et célèbrent 
des cultes devraient avoir conscience de ces relations et éveiller, 
auprès de ceux qui contribuent à la préparation des cultes et des 
célébrations des fêtes, la conscience de l’origine historique de la 
foi et de l’Église en Israël. 

1.3.3. Dans la célébration de la Cène, l’Église proclame la 
mort du Christ à travers laquelle Dieu a réconcilié le monde 
avec lui-même. Elle confesse la présence du Seigneur ressus- 
cité et attend son avenir dans la gloire. La Cène a une portée 
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fondamentale pour l’identité de la communauté chrétienne ; 
cependant, même en ce qui concerne la célébration et la litur- 
gie de la Cène, on peut montrer leur enracinement profond 
dans la pratique du culte juif. Dans la mesure où la célébration 
de la Cène accorde le pardon des péchés, offre la libération et 
témoigne de l’espérance en une réconciliation et un renouvelle- 
ment de grande envergure, des correspondances avec des repré- 
sentations juives peuvent également être repérées quant au 
contenu, telles qu’elles s’expriment par exemple dans la fête de 
la Pâque. 


1.3.4. Par rapport à une reprise non réfléchie de prières 
juives, ou d’autres parties de la tradition juive (relatives au 
culte), une certaine réserve est néanmoins de mise. Une telle 
reprise risque de donner l'illusion de l’interchangeabilité des 
affirmations de foi. De plus, une telle reprise peut être perçue 
comme un manque de considération pour la compréhension 
qu'ont les Juifs d'eux-mêmes, et comme une tentative de 
s’approprier, par substitution, les traditions d’Israël. 


1.3.5. Recommandations 


— Dans les célébrations cultuelles, on peut toujours faire prendre 
conscience de la proximité des célébrations cultuelles chré- 
tiennes et juives, ainsi que de l’origine de nombreux éléments 
cultuels dans la tradition d’Israël. 


— L'Église et Israël témoignent que le dimanche ou le sabbat 
sont bénis pour les hommes et pour toute la création. Il 
convient donc de mettre en évidence les multiples dimensions 
et les implications de la pause après une semaine de travail, 
en particulier ce que cette pause recèle en force salutaire. La 
célébration dominicale a lieu dans l’écoute de la parole de 
grâce et du commandement de Dieu. Elle est louange de la 
résurrection de Jésus, et en même temps louange de la 
création bonne de Dieu qui connaît les limites données aux 
humains. Elle est mémorial de la libération de l’esclavage, 
qui oppose un démenti aux rapports de force injustes. Il est 
également mémoire de l’intrusion du Royaume de Dieu, dans 
l’Esprit duquel nous agissons dès maintenant. 


1.4. Formation ecclésiale initiale et continue 


1.4.1. La prise de conscience que la foi et l’Église sont liées 
à Israël a des conséquences pour les programmes de la forma- 
tion initiale et continue dans l’Église. Des débats relatifs à 
l’histoire et aux traditions d’Israël y jouent un rôle tout aussi 
important que la prise en compte du judaïsme actuel. 
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1.4.2. Dans la formation initiale et continue de l’Église, ce 
qui sépare les chrétiens et les Juifs doit être présenté de telle 
sorte qu Israël ou les Juifs ne puissent pas servir de négatif à 
partir duquel la particularité de la foi chrétienne pourrait alors 
se détacher en positif. 


1.4.3. Au sein de la formation ecclésiale, la particularité du 
lien qui unit l’Église et Israël doit s’ exprimer, autant que faire 
se peut, dans des échanges directs avec des représentants de la 
communauté juive et avec leur tradition. L'ouverture théolo- 
gique qui résulte d’un échange ainsi conçu avec les traditions 
d’Israël permet, et ce n’est pas le moindre des acquis, une 
réflexion critique sur la tradition et la terminologie propres dans 
les domaines exégétiques, dogmatique et en théologie pratique. 


1.4.4. Dans la formation qu’elles dispensent, en particulier 
dans les années probatoires (vicariat) et dans l’enseignement 
religieux à l’école, mais aussi d’une manière générale dans 
l’ensemble de leur travail de formation, les Églises s’appliquent 
davantage à faire prendre conscience de la nécessité d’une 
réflexion sur le rapport de l’Église à Israël. Ceci permet à la fois 
de témoigner de sa propre identité et de parler d’Israël d’une 
façon appropriée. 


1.4.5. Recommandations 


— La connaissance de l'interprétation de l’Écriture et des pra- 
tiques de la foi juive est un élément de l’enseignement théo- 
logique dispensé par l° Église au même titre que la réflexion 
explicite sur la relation entre Israël et l’Église. C’est pour- 
quoi nous recommandons, partout où cela est possible, de 
faire participer des professeures et professeurs juifs à la 
formation, le cas échéant en collaboration avec des théolo- 
giennes et théologiens chrétiens. 


— Que les Églises soutiennent activement des programmes 
d’étude et d’échanges avec des instituts de formation juifs, 
au niveau universitaire ainsi qu’à tout autre niveau, et 
qu’elles encouragent la spécialisation théologique dans le 
domaine du dialogue judéo-chrétien — en particulier dans la 
connaissance de la tradition et de l’histoire juives. 


— Que les pasteures et les pasteurs, les enseignantes et les 
enseignants soient encouragés et aidés lorsqu'ils cherchent à 
prendre connaissance de la réalité de la vie en Israël, par 
exemple par le biais d’une période d’étude sur place. Les 
Églises doivent créer les conditions favorables pour cela, et 
développer davantage les possibilités existantes. 
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2. De la responsabilité commune des chrétiens et des Juifs 


Ces dernières années, dans de nombreuses situations, chré- 
tiens et Juifs ont combattu ensemble contre la discrimination, le 
racisme, l’antisémitisme et la xénophobie. Dans ce domaine, ils 
se savent liés les uns aux autres. Dans le processus conciliaire, 
les thèmes de « Justice, paix et sauvegarde de la création » sont 
devenus particulièrement significatifs pour de nombreuses 
Églises. Ce sont des préoccupations et des espérances qui 
concernent à la fois les chrétiens et les Juifs sur la base de la tra- 
dition qui leur est propre. Ils peuvent agir côte à côte dans la 
lutte pour une application de plus en plus concrète des Droits de 
l'Homme au plan individuel et social. Ces dernières années, de 
nombreuses expériences ont été vécues en Europe sur le terrain 
de tels engagements communs. Ce sont des signes encoura- 
geants qui montrent que la culpabilité et les blessures qui ont 
été infligées ne doivent pas forcément avoir le dernier mot, mais 
qu'avec précaution — sans qu’il soit question d’oublier ni de 
refouler le passé — des pas peuvent être faits ensemble. 


Conclusion 


Les Églises de la Communion ecclésiale de Leuenberg 
reconnaissent et déplorent, eu égard à l’histoire de vingt siècles 
d’animosité chrétienne vis-à-vis des Juifs, leur coresponsabilité 
et leur culpabilité à l’égard du peuple d'Israël. Les Églises 
reconnaissent leurs interprétations fautives de certaines affirma- 
tions et traditions bibliques. Devant Dieu et les hommes, elles 
confessent leur faute et implorent le pardon de Dieu. Elles se 
fient en l’espérance que l’Esprit de Dieu les conduit et les 
accompagne sur leur nouveau chemin. 


Les Églises de la Communion ecclésiale de Leuenberg sont 
appelées à rechercher le dialogue avec les Juifs, partout où cela 
est possible, dans le lieu où elles se trouvent et dans leur situa- 
tion particulière. Dans l’écoute commune de l’Écriture sainte 
d'Israël — l’ Ancien Testament chrétien —, il est possible de 
rechercher des voies en vue d’une compréhension mutuelle. 


La coexistence de l’Église et d'Israël ne sera pas remplacée 
dans l’histoire par une « union » des deux (Rm 11,25-32). Le 
témoignage du Nouveau Testament enseigne que la connais- 
sance et le discours théologiques ont des limites qu’il n’est pas 
donné aux humains de franchir. L'Église confesse, avec les 
mots de l’apôtre Paul (Rm 11,33-36) : 


« O profondeur de la richesse, de la sagesse 
et de la science de Dieu ! Que ses jugements sont 
insondables et ses voies impénétrables ! Qui en effet 
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a connu la pensée du Seigneur ? Ou bien qui a été son 
conseiller ? Ou encore qui lui a donné le premier, pour 
devoir être payé en retour ? Car tout est de lui, et par 
lui, et pour lui. À lui la gloire éternellement ! Amen. » 


Thèmes des exposés présentés pendant les discussions doctrinales * 


« Les documents des Églises allemandes concernant Israël, depuis 
1945. Résultats et questions ouvertes. » 

Dr. Ralf Hoburg, 5.12.96 (Bâle). 

« Le dialogue judéo-chrétien en Allemagne depuis la déclaration 
synodale de l’Église de Rhénanie en 1980. » 

Prof. Dr. Heinrich Leipold, 5.12.96 (Bâle). 

« Évolution et interrogations liées à l’étude néerlandaise “Israël : 
Peuple, Terre et Etat” ». 

Dr. Andreas Wôühle, 6.12.96 (Bâle). 

« La signification d’Israël dans le dialogue judéo-chrétien, dans la 
perspective de l’Église protestante de Rhénanie. » 

Prof. Dr. Johann-Michael Schmidt, 17.04.97 (Preetz). 

« Recherches exégétiques relatives à la notion d’Israël dans 
l’ Ancien Testament. » 

Prof. M. Prudky (Prague), 18.04.97 (Preetz). 

« La perception d'Israël dans le Nouveau Testament. » 

Prof. Dr. Andreas Lindemann, 18.04.97 (Preetz). 

« Le peuple de Dieu et les relations judéo-chrétiennes. » 

Prof. Dr. Simon Schoon (Pays-Bas), 18.04.97 (Preetz). 

« Par quoi les Juifs sont-ils aujourd’hui remis en question dans leur 
existence et leur identité ? » 

Monsieur Stanislav Krajewski (Varsovie), 18.09.97 (Varsovie). 

« Écriture et Tradition dans le judaïsme. Fondements herméneu- 
tiques. » 

Prof. Dr. Chana Safrai (Jérusalem), 19.09.97 (Varsovie). 

« Le peuple de Dieu dans la pluralité historique. » 

Monsieur le Rabbin Dr. Roland Gradwobhl (Jérusalem), 19.09.97 
(Varsovie). 

« L'Église comme peuple de Dieu aux côtés d'Israël. » 

Prof. Dr. Michael Weinrich, 20.09.97 (Varsovie). 

« Le potentiel de la notion de l’“alliance” pour une redéfinition du 
rapport entre chrétiens et Juifs. » 

Prof. Dr. Jürgen Roloff, 26.03.98 (Amsterdam). 


Péeres du groupe de discussion doctrinale « Église et Israël » 
Délégués 
: Madame Lydie Cejpova, Frères Moraves* 


| * Le texte de la plupart des exposés est disponible, en allemand, au secrétariat de Berlin. 
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PROTESTANTISME ET SAGA BRÉSILIENNE 


Jean-Christophe Rufin, Rouge Brésil. Gallimard, Paris 2001, € 21,00. 
551 pages. ISBN 2-07-076198-3. 


Lire ou relire un texte sur les lieux qu’il évoque ne peut laisser 
indifférent. Je me rappelle être monté à Montaillou avec la belle mono- 
graphie de Le Roy Ladurie sur le petit village occitan, et c’est avec un 
plaisir singulier que j’achève à Rio de Janeiro la lecture du magnifique 
roman que viennent de couronner les Goncourt. La vaste baie de 
Guanabara, et le site de Rio dominé par les pitons du Corcovado et du 
Pain de Sucre, ont gardé sans doute la même majesté qu’au milieu du 
XVI‘ siècle, mais aujourd’hui, à cette spectaculaire plongée de la mon- 
tagne dans l’océan, cette intrication de terre et d’eau, se mêlent désor- 
mais un hérissement de gratte-ciel, un dévalement de favelas relayant 
celui des forêts primitives, un va-et-vient constant de bateaux, 
d’avions, de voitures, et la rumeur d’une foule de plus de huit millions 
de Brésiliens de toutes couleurs et de toutes conditions. Comment dis- 
cerner encore dans cette géographie bouleversée le cadre naturel de 
l’étonnant épisode historique dont s’est inspiré Jean-Christophe 
Rufin ? 


En ces lieux s’est en effet déroulé de 1555 à 1560 une petite épo- 
pée : à l'initiative de Coligny, alors amiral de la flotte d'Henri II, une 
petite expédition tenta de créer une colonie française dans le sud du 
Brésil. Elle était commandée par un chevalier de Malte, Nicolas 
Durand de Villegagnon, qui s’établit sur un îlot de la baïe de Rio 
(lequel porte encore son nom), et reçut le renfort d’un groupe de pro- 
testants accompagnés de deux pasteurs, Pierre Richer et Guillaume 
Chartier, envoyés de Genève par Calvin, que Villegagnon avait connu 
comme étudiant à Orléans. Un conflit sur la compréhension de la 
Cène/eucharistie divisa vite la petite communauté, les protestants 
furent chassés, et les Portugais éliminèrent sans peine cet embryon 
d’une « France antarctique ». Parmi les colons protestants figurait Jean 
de Léry, jeune cordonnier qui devait plus tard devenir pasteur, et qui 
publia une chronique de son bref séjour sur les côtes américaines 
(Histoire d'un voyage faict en la terre du Brésil,1578) que l’on 
s’accorde à reconnaître comme un des documents les plus précieux sur 
la société amérindienne, « chef d’œuvre de la littérature ethnogra- 
phique » selon Lévi-Strauss. Au témoignage de Léry s’ajoutent ceux 
d'André Thevet, moine franciscain devenu historiographe du roi (Les 
singularités de la France antarctique, 1557, Cosmographie 
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universelle, 1575), ainsi que des libellés de Villegagnon lui-même et 
de Richer (1561), protagonistes de la querelle sur l’eucharistie. Cette 
étrange aventure, où les débats confessionnels de la vieille Europe 
furent transposés dans le cadre exotique de la découverte du Nouveau 
Monde, est maintenant bien connue grâce aux travaux de Frank 
Lestringant, notamment une édition critique de la chronique de Léry 
(Livre de poche, 1994) et des monographies aux titres suggestifs : Le 
huguenot et le sauvage (1990), Le cannibale, grandeur et décadence 
(1994), Une sainte horreur ou le voyage en Eucharistie (1996). 
L'auteur de Rouge Brésil est parfaitement au fait de cette littérature, 
dont il rend compte dans un appendice sur les sources de son livre. 
Mais de cette tranche d’histoire, dont Lévi-Strauss suggérait un jour de 
faire un film d’aventure, il a su faire un véritable roman, avec tout ce 
qu’il faut de talent pour tenir le lecteur en haleine de bout en bout et lui 
donner à penser. 


À côté des protagonistes connus, en particulier Villegagnon dont il 
fait une sorte de Don Quichotte haut en couleurs et à l’humeur impré- 
visible, l’auteur a créé pour son intrigue des personnages très atta- 
chants, essentiellement un couple d’adolescents, véritables héros du 
récit, dont l’évolution et les choix divergents symbolisent deux atti- 
tudes opposées, celle de la civilisation occidentale, à prétention univer- 
selle et aux références livresques, dont le garçon, Just, voudrait incar- 
ner le meilleur, et celle du monde indien, en symbiose avec la nature, 
qui attire la fille, Colombe. Un vieillard du nom de Pay-Lo, européen 
devenu l’ami des indiens sur les hauteurs de Tijuca, représente quant à 
lui le sage idéal qui aurait su concilier les valeurs positives des deux 
peuples. Car tel semble bien être le propos de l’auteur : faire réfléchir 
sur la rencontre de deux humanités qui s’ignorent, et sur les diverses 
postures suscitées par cette acculturation. Ainsi, le roman historique 
est-il nourri du contrepoint permanent d’un véritable conte philoso- 
phique. Tout particulièrement significative à cet égard est l’analogie 
paradoxale établie entre les deux rites les plus spécifiques des deux 
cultures en présence, l’eucharistie interprétée en termes catholiques de 
sacrifice et de transsubtantiation et l’anthropophagie comprise comme 
assimilation de la substance de la victime. Elle éclate dans la scène 
grandiose où Villegagnon, proclamant ses convictions face aux protes- 
tants et son désir de manger le corps du Christ et boire son sang (en des 
termes inspirés d’ailleurs de Jean 6,53-56), s’attire cette réplique : 
Cannibale ! 


Même s’il est sous le charme, le lecteur protestant ne pourra sans 
doute pas s’affranchir d’un certain malaise devant les poncifs auxquels 
l’auteur a recours pour brosser ses personnages « genevois », toujours 
vêtus de noir, la mine grave, l’attitude austère, le comportement plein 
d’assurance et d’orgueil. C’est la caricature classique, dont l’unifor- 
mité contraste avec la diversité plus naturelle sous laquelle sont 
dépeints les personnages catholiques. La chose culmine dans le person- 
nage de la belle Aude, nièce du pasteur Richer — et création de l’auteur 
comme antitype de Colombe — farouchement attachée à la cause de sa 
confession, manipulatrice, sournoise, à tel point que la tentative de 
meurtre — imaginaire — qu’elle commet sur Just apparaît plus odieuse 
que les tortures et exécutions par noyade — bien réelles — infligées par 
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Villegagnon aux quelques rescapés protestants. Caricaturés sont égale- 
ment les anabaptistes s’adonnant à des crimes atroces, et d’une autre 
façon l'étrange personnage de Quintin, improbable disciple d’un 
Michel Servet présenté comme l’apôtre d’un amour absolu compris 
comme la satisfaction des désirs. On ne peut assurément reprocher à 
l’auteur d’avoir typé certains de ses personnages, c’est un peu la loi du 
genre, mais on peut regretter que ce soit en l'occurrence de façon uni- 
latérale. Cette caricature des protestants semble devenue maintenant un 
fait culturel qu'il est difficile de modifier — autant dire qu’il faut vivre 
avec. Mais pour en revenir à l’histoire, ce n’est guère ce qui ressort à la 
lecture des textes de l’époque. Si le réformé Léry, comme son contem- 
porain allemand le luthérien Hans Staden, auteur d’une Histoire véri- 
table (1557) où il raconte comment il a failli être mangé par les 
Tupinambas, apparaissent animés d’une réelle piété en même temps 
que de quelques préjugés, ils ne manquent pas pour autant d'humanité, 
d'ouverture d’esprit, d’enjouement, voire même d’humour en ce qui 
concerne Léry. Les protestants réels — tout comme les indiens — sont 
des hommes comme les autres. 


Il faut dire enfin que si Jean-Christophe Rufin n’en est pas à son 
coup d’essai comme romancier — il avait notamment reçu le Goncourt 
du premier roman en 1997 avec L’Abyssin et l’Interallié en 1999 avec 
Les causes perdues — il mène parallèlement une réflexion engagée sur 
le mouvement humanitaire et la situation sociopolitique du monde 
contemporain. En témoigne la récente réédition actualisée, dix ans 
après, de son livre L'Empire et les nouveaux Barbares (J.-C. Lattès, 
1991, 2001) où il montre comment la disparition du conflit Est-Ouest 
aboutit à radicaliser l’opposition entre le monde dit développé et les 
zones de misère et de non-droit, tenues à distance à la façon dont 
l’Empire romain maintenait un limes protecteur face aux peuples « bar- 
bares ». On y voit que son intérêt pour le Brésil ne se résume pas à 
l'affrontement originel entre deux mondes qu’il conte dans le roman : 
il connaît tout aussi bien la redoutable ligne de démarcation qui passe 
aujourd’hui, en ces mêmes lieux de Rio, entre les enfants des favelas et 
les touristes de Copacabana. 

PHILIPPE DE ROBERT 
Université Marc Bloch, Strasbourg 
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Pierre Grelot, Le langage symbolique dans la Bible. Cerf (Initiations 
bibliques), Paris 2001. 


Comment pouvons-nous parler de Dieu ? Comment traduire en un 
langage intelligible notre expérience de foi ? Comment la révélation à 
laquelle se rattache notre foi chrétienne a-t-elle réussi à nous parler de 
Dieu, de son action dans le monde et dans l’histoire, de la personne de 
Jésus-Christ ? Plus précisément, à quel langage la révélation biblique 
a-t-elle recouru pour fonder cette foi et fixer son objet ? Tels sont les 
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questions qui sont à l’origine de la publication de cette large enquête 
sur le langage de la Bible, à la mesure de l’érudition exégétique de 
l’auteur. Le langage biblique ayant recouru, dit-il, à une « floraison de 
symboles », le but de cette enquête sera de « comprendre la façon dont 
il s’est formé à travers le développement des deux Testaments » 
(p. 11). 

Un classement en quatre catégories de symboles lui permet d’en 
présenter les résultats : des symboles analogiques (ceux qui établissent 
une analogie entre le domaine des hommes entre eux et celui de leurs 
relations avec Dieu), des symboles mythiques (les imageries 
construites pour évoquer des domaines inaccessibles, par exemple le 
commencement et la fin), des symboles figuratifs (caractéristiques du 
langage biblique, selon l’auteur, aucun autre langage religieux ne valo- 
risant ainsi le déroulement de l’histoire humaine comme réalisation du 
dessein de Dieu), et les symboles existentiels. Au fil de ces quatre cha- 
pitres, de très nombreux textes de l’ Ancien et du Nouveau Testament, 
ainsi que les liens étroits qui les unissent, sont rappelés à la mémoire 
du lecteur. 


Si intéressant que soit ce voyage à travers les mots, amplement 
documenté par la familiarité de l’auteur avec son sujet, il reste déce- 
vant par rapport à ce que laissait attendre son titre, maintenant un cer- 
tain flou entre les différentes notions utilisées comme critères de 
classement (métaphores, images, symboles...). Par ailleurs, si 
l’épaisseur raisonnable du livre est un encouragement pour la lecture, 
elle ne permet qu’une rapide évocation des textes. Reste néanmoins 
posée, et à juste titre, la question essentielle : comment parler de 
Dieu et reconnaître sa présence invisible dans des signes visibles, en 
l’occurrence des mots ? Le terme de symbole garde ici sa pertinence. 


ODILE FLICHY 
Centre Sèvres, Paris 


Roland Meynet, « Tu vois cette femme ? » Parler en paraboles, Cerf 
(Lire la Bible 121), Paris 2001. 


Fruit de l’enseignement donné depuis de nombreuses années par 
son auteur (dont les qualités pédagogiques sont connues), ce livre, paru 
d’abord en italien, vient fort à propos offrir au public francophone une 
excellente introduction à l’étude des paraboles évangéliques. Le pre- 
mier chapitre apporte un éclairage très complet sur l’arrière-plan vété- 
rotestamentaire du mot « parabole » en présentant les textes de 
l’Ancien Testament dans lesquels apparaît le terme hébreu « mashal » 
de manière à en faire ressortir les différentes nuances : proverbe, 
exemple ou signe, oracle ou révélation, allégorie ou parabole en acte. 
Suit, au chapitre 2, une partie historique retraçant les différentes étapes 
de l’interprétation des paraboles des évangiles : l’exégèse classique 
avec son interprétation allégorique, l’exégèse historiciste de l’âge cri- 
tique, l’exégèse postcritique actuelle. Après ces points de repère bien 
utiles, le dernier chapitre aborde les paraboles évangéliques, étudiant 
plus spécialement leur fonctionnement dans le récit à partir de l’étude 
d’une séquence dans l’évangile de Luc (Luc 13,22-14,35). 
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Dans la ligne de l’approche déjà mise en œuvre dans son étude sur 
l’évangile de Luc (L'évangile de Luc : Rhétorique biblique, Paris 
1988), R. Meynet se propose de faire apparaître « la disposition ou 
l'insertion de certaines paraboles dans un contexte, dans une composi- 
tion où elles prennent un sens qui dépasse la signification qu’on peut 
leur reconnaître si on les lit de manière isolée » (p. 123). Repérant, au 
fil du texte, une suite de parallélismes et de compositions en chiasme, 
il les rassemble en un tableau d'ensemble, dans lequel la parabole « des 
invités et de l’invitant » (Luc 14,7-14) — et plus particulièrement le pro- 
verbe du v. 14 sur lequel elle est elle-même construite (« Tout homme 
qui s’élève sera abaïissé et qui s’abaisse sera élevé ») — occupe la posi- 
tion centrale. 

Au terme de son ouvrage, avec sagesse, l’auteur invite le lecteur à 
tirer lui-même la conclusion que la parabole laisse en suspens, souli- 
gnant le caractère de simple proposition de sa lecture. Le lecteur 
gagnera, en effet, à pousser plus loin l’hypothèse de départ de ce livre, 
selon laquelle la prise en compte du contexte est essentielle à l’élabora- 
tion du sens et, se gardant d’absolutiser des constructions abstraites qui 
pourraient l’éloigner de la complexité du texte, à enrichir de bien 
d’autres nuances l’organisation narrative des récits évangéliques. 


ODILE FLICHY 
Centre Sèvres, Paris 


Alphonse Maillot, Sermons d'hiver. Réveil Publications (Parole vive), 
Paris 2001, € 14,48. 219 pages. 


Il suffit d’en prendre un, par exemple, le troisième sermon (sur 
Matthieu 1,1-17) : prononcé le 2 décembre 1956 à Clermont, il ne 
contient pas un mot, pas une phrase qui ne soit encore d’actualité. 
L’entendement de nos oreilles a beau avoir changé de registre, il n’en 
est pas moins sensible, après tant d’années, à la vigueur de l’exception- 
nel talent du prédicateur que fut et reste Alphonse Maillot et dont ce 
sermon comme tant d’autres nous fait encore regretter la mise à la 
retraite. En pleine période de l’Avent — avènement de l’inouï, de 
l’inédit —- Maillot nous parle de généalogie et nous montre comment le 
Christ s’intègre au peuple d’Israël. Que Joseph soit ou non son père au 
regard de la loi, Jésus s’adapte à son ascendance au même titre qu’il 
nous adopte, nous, comme sa descendance. Maillot nous parle des 
femmes de cette généalogie : ce ne sont pas des femmes sages, sans 
histoires, Matthieu n’en connaît pas. Des quatre femmes citées dans 
cette généalogie, toutes sont ou étrangères ou peu recommandables. 
Elles n’en sont pas moins uniques que Melchisédek à l’instar duquel le 
Christ vit et meurt une fois pour toutes. 


L’hommage qu’A. Maillot rend aux femmes confirme le rôle 
qu’elles jouent dans l’essor et le fonctionnement de l’église, à laquelle 
est intégré quiconque, descendant ou non d’Abraham, est né d’en haut 
pour autant qu’il soit né d’une femme. 

CAROLINE WAAG 
Strasbourg 
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La Bible des Septante (ou Bible d'Alexandrie) : Le Pentateuque. Texte 
grec et traduction sous la direction de Cécile Dogniez & 
Marguerite Harl. Avec une introduction par M. Alexandre, J.M. 
Auwers, M. Casevitz, G. Dorival, J. Moatti-Fine, M. Hadas-Lebel, 
A. Le Boulluec, O. Munnich, D. T. Runia. Éditions du Cerf, Paris 
2001. EE 38. 922 pages. ISBN 2-204-06699-0. 


On le sait. la Bible hébraïque dont le texte qui nous est familier 
est dû au travail de ces érudits juifs que furent les Massorètes entre le 
sixième et le dixième siècle de notre ère ; elle est largement postérieure 
aux textes dont disposaient les LXX, ces quelque soixante-dix traduc- 
teurs de la Torah en grec. Qui plus est, à ces derniers, leur importait 
moins l’original du texte que son originalité, et c’était cela qu’il fallait 
traduire et rendre en grec : ils ont pris des libertés afin de dire en grec 
ce qui avait été couché dans une langue qui déjà ne craignait pas 
d’emprunter tel ou tel autre terme aux langues avoisinantes ; ils n’ont 
pas confondu la parole de Dieu avec un livre. Et même s’inscrivent 
déjà en faux contes tous ceux qui de nos jours s’empressent de ramener 
tant le judaïsme que le christianisme à des religions du livre. La Bible 
n’a pas de religion. 


Alors qu’on cède volontiers à la vogue qui consiste à cliver le 
« Nouveau Testament » de la « Bible hébraïque », il n’est pas inoppor- 
tun qu’on nous rappelle, d’une part, que la version grecque de la 
Septante, non moins juive que l’hébraïque, est à la fois antérieure à 
celle-ci et, à bien des égards, l’ancêtre de celui-là ; et, d’autre part, que 
si le christianisme naissant avait tout à y gagner en s’en imprégnant, le 
judaïsme ne pouvait par la suite la discréditer qu’en se targuant d’une 
retour aux sources, mais des sources dont l’œil n’aurait censément pas 
eu besoin d’être déblayé. 


Outre les bibliographies concernant la constitution du corpus grec 
de cette Bible des Septante, son histoire et sa réception, signalons enfin 
le glossaire dont une vingtaine des mots clefs est agrémenté d’un com- 
mentaire dû à Marguerite Harl et suffisamment détaillé pour en pour- 
suivre la réflexion, et même la remettre en question. 


GABRIEL VAHANIAN 
Strasbourg 


La Bible des Septante (ou Bible d'Alexandrie) : Les Proverbes. 
Traduction du texte grec, introduction et notes par David-Marc 
d’Hamonville, avec la collaboration de Sœur Épiphane Dumouchet 


pour la recherche patristique, Cerf, Paris 2000. 357 pages. 
ISBN 2-204-06486-6. 


Après le Pentateuque, puis une partie des livres historiques, et les 
petits prophètes, la traduction annotée de la Septante entreprise sous la 
direction de Marguerite Harl, Gilles Dorival et Olivier Munnich se 
poursuit avec ce volume n° 17, le premier consacré aux Écrits. 
L'auteur, moine bénédictin de l’abbaye d’En Calcat, s’est livré, outre 
la traduction, à un travail d'analyse extrêmement fouillé dont il pré- 
sente les conclusions dans une introduction substantielle de 150 pages. 
Le texte grec des Proverbes offre la caractéristique d’une traduction 
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très libre, qui montre que le traducteur, à la différence de ceux de la 
Torah, procède en quelque sorte par équivalence dynamique, faisant 
largement appel à la culture hellénistique, aux notions et aux apho- 
rismes qui lui sont propres. Cette attitude convient assez bien à la 
nature du livre, qui d’une certaine manière est une version israélite de 
la sagesse des nations et qui est attribué à Salomon, souverain à 
l’ouverture internationale légendaire. Comme pour le livre de Jérémie 
notamment, la construction du recueil grec diffère notablement du 
texte massorétique dans l’ordre des livrets à partir du chapitre 24. Le 
sens de ces différences structurelles, les nombreuses adjonctions 
comme les variantes de détail sont fort bien analysées dans les notes de 
la traduction comme dans l’introduction. On a là un outil extrêmement 
précieux pour l’exégèse de ce livre si varié, qui vient compléter les 
commentaires du texte hébreu, notamment celui d'André Lelièvre et 
Alphonse Maillot en trois volumes chez le même éditeur. 


PHILIPPE DE ROBERT 
Université Marc Bloch, Strasbourg 


P. Cassuto & P. Larcher (éds.), La Sémitologie aujourd'hui. 
Publications de l’Université de Provence (Cercle linguistique 16), 
Aix-en-Provence 2000. 187 pages. 


Ce livre représente un recueil d’articles rédigés par différents 
sémitisants qui ont participé à une Journée d’études à l’Université de 
Provence, le 29 mai 1997. Il contient des articles sur l’hébreu, l’arabe, 
l’amorrite, l’éblaïte, l’ougaritique, le domaine sudarabique en passant 
par les questions de lexicographie des racines sémitiques. Presque tous 
les articles se terminent par un choix bibliographique très utile. 


Hervé Gabrion à la suite de M. Masson se demande si l’hébreu 
moderne doit encore être considéré comme une langue sémitique. La 
question peut paraître légitime quand on sait qu’en hébreu moderne un 
mot sur dix est d’origine américaine. La réponse à cette question se 
situe sur plusieurs niveaux. On constate que le mécanisme de forma- 
tion de néologismes est très développé en hébreu moderne. Par 
exemple, un des derniers néologismes hébreux, l’infinitif lediskas (dis- 
cuter), provient de l’anglais « to discuss ». Mais cette affinité particu- 
lière pour la morphogenèse a déjà été une des caractéristiques de 
l’hébreu et de l’araméen bibliques. Il suffit de voir le nombre très élevé 
de « babylonismes » dans le livre d’Ézéchiel, ou la présence de mots 
d’origine perse chez Esdras pour constater que l’hébreu a toujours 
emprunté son vocabulaire au monde ambiant. Au niveau de la phonolo- 
gie, c’est la prononciation ashkénase de l’Europe de l’Est qui s’est 
imposée. On ne prononce donc plus les gutturales, pourtant une des 
caractéristiques des langues sémitiques. Toutefois, le phénomène de 
confondre les gutturales ‘ayin et ‘aleph est attesté déjà dans l’hébreu 
biblique (cf. Ezéchiel 16,25 et Néhémie 2,7 qui utilisent la préposition 
‘al pour dire ‘al). De même contrairement à l’arabe, l’hébreu biblique 
ne gémine pas les gutturales. Un sémitisant, E. Ullendorf, s’est déjà 
demandé si l’hébreu biblique n’était pas un hybride savant qui n'aurait 
jamais été parlé, étant donné qu’il représente une uniformisation 
de plusieurs dialectes et prononciations effectuée tardivement par les 
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massorètes. Mais on pourrait poser la même question concernant 
l’akkadien. Est-ce encore une langue sémitique quand sa syntaxe Sujet- 
Objet-Verbe (cf. l’hébreu Verbe-Sujet-Objet) et un grand nombre de 
termes proviennent du sumérien, une langue non sémitique ? 
Néanmoins, dans la façon dont fonctionne sa grammaire, l’hébreu 
moderne reste bien ancré dans les langues sémitiques. Ce recueil peut 
être recommandé aux étudiants sémitisants. Toutefois, la bibliographie 
concernant l’éblaïte et l’amorrite peut maintenant être complétée par 
les références citées dans D. Bodi, Petite grammaire de l’akkadien à 
l'usage des débutants (P. Geuthner, Paris 2001), $ 13 h et 1. 


DANIEL BoOpDI 
Inalco, Paris 


Les évêques apostoliques, Clément de Rome, Ignace d’Antioche, 
Polycarpe de Smyrne. Écrits présentés, traduits, annotés, guide 
thématique par A.-G. Hamman, Migne (Les Pères dans la foi 77), 
Paris 2000. ISBN 2-908587-40-8. FF 90. 217 pages. 


Trois villes —- Rome, Antioche et Smyrne — organisent le contenu 
de ce volume de présentation de trois textes classés d'habitude parmi 
les textes des Pères apostoliques, c’est-à-dire des Pères de l’Église 
proches de la génération des apôtres. Rome, Antioche et Smyrne repré- 
sentent sans doute trois villes qui ont connu très tôt des chrétiens. Le 
choix de ces textes plutôt que celui de la Didachè ou du Pasteur 
d’Hermas privilégie les premiers textes chrétiens anciens qui n’ont pas 
été intégrés dans le corpus des textes bibliques canoniques et qui évo- 
quent les difficultés de la mise en place des premières structures ecclé- 
siastiques, au début du second siècle de notre ère. 


Comme le veut cette collection de vulgarisation de textes de Pères 
de l’Église, on dispose ici d’une introduction à l’auteur et à son œuvre, 
à une traduction du texte ainsi qu’à une série de remarques annotées 
qui guident le lecteur dans un semblant de commentaire. Quelques 
pages en fin de volume proposent quelques pistes de réflexion globale 
sur des thèmes particuliers de chacune des œuvres introduites. Avec 
Clément de Rome on entre dans les premiers conflits de chrétiens avec 
Rome ; c’est du coup les premières attestations d’un débat sur la nature 
et la fonction épiscopale que Clément cherche à ancrer dans une solide 
réflexion biblique ; c’est dans un texte d’Esaïe (60,17) qu’il voit le fon- 
dement des « épiscopes » dans la justice, et celui des diacres « dans la 
foi » ; le sacerdoce, c’est en fait, à cette époque, surtout des Anciens et 
un évêque accompagné de diacres ; la traduction privilégie le terme 
d’«épiscope » (cf. p. 65) pour éviter l’anachronisme avec la fonction 
d’évêque qui se précisera un peu plus tard. Mais on regrettera quand 
même l’impression d’ensemble qui se dégage de ces pages ; les conflits 
de chrétiens avec la hiérarchie servent à justifier une succession apos- 
tolique ancrée dès les premières années du christianisme ($ 40 à $ 44). 


Avec Ignace d’Antioche, on touche à l’une des premières attesta- 
tions d’une théologie mystique d’un responsable de communautés 
chrétiennes qui adresse plusieurs épîtres aux communautés qu’il ren- 
contre, lors de son voyage pour le martyre à Rome. La lettre aux 
Romains fait figure d’emblème. Mais les préoccupations pastorales 
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d’Ignace l’emportent et la lutte contre les déviances doctrinales consti- 
tuent l’une de ses préoccupations majeures. Si les lettres contiennent 
quelques morceaux d’anthologie liturgique, on perçoit peu combien 
Ignace a du mal à faire reconnaître sa fonction épiscopale, parmi les 
communautés d'Asie mineure qu'il traverse. Son disciple Polycarpe 
suit le chemin de son maître et terminera lui aussi martyr de la foi chré- 
tienne. Le dynamisme du Père Hamman transparaît tout au long de ces 
pages pour que le lecteur perçoive une tranche de vie chrétienne, à une 
période difficile de l’établissement du christianisme ancien. 


JEAN-DANIEL DUBOIS 
EPHE, Paris 


A.-G. Hamman, Les Pères de l’Église. Éditions Migne (Les Pères dans 
la foi 1), Paris 2000. ISBN 2-908587-41-6. FF 90. 276 pages. 


Le Père Hamman a passé sa vie à initier le grand public à la lecture 
des Pères de l’Église. Voici une nouvelle version enrichie d’un guide 
qui introduit aux œuvres des Pères de l’Église, à l’origine de la collec- 
tion du Ils. et II s. (Ignace, Justin, Irénée, Clément d’Alexandrie et 
Origène), aux latins comme Tertullien et Cyprien. L’abondance de la 
littérature patristique au IV: s. est bien illustrée par Athanase, Hilaire, 
les Pères Cappadociens, mais aussi Cyrille de Jérusalem, Ephrème, 
Jean Chrysostome et Ambroise de Milan. Un chapitre est consacré aux 
deux figures de proue Jérôme et Augustin; un autre, à Cyrille 
d'Alexandrie et Léon le Grand. Chaque chapitre est sobre et peu 
encombré de détails érudits. Quelques pages suffisent à brosser une 
atmosphère ou un portrait qui peut comporter un jugement ; pour le 
pape Léon le Grand, A.-G. Hamman dit par ex. p. 201 : « L’homme de 
gouvernement n’a rien du prophète, ni du théologien de l’histoire. Il a 
manqué peut-être d'imagination et de génie créateur. Il ne perçoit pas 
les craquements de l’Empire qui s’effondre... » Avec Augustin 
(p. 182), A.-G. Hamman ne veut pas être complet : « Tel est cet 
homme exceptionnel, trop riche pour être rassemblé dans une formule, 
trop vrai, et partant trop désarmant pour que nous ne lui pardonnions 
pas ses excès et ses limites ». Avec Origène (p. 72), A.-G. Hamman 
présente l’exégète des Écritures : « Il sent vibrer le cœur de la divine 
tendresse que sont les lettres et les volumes de l’Écriture ». 


Des suggestions bibliographiques agrémentent chaque chapitre. On 
s’étonnera pourtant que les traductions françaises mentionnées des 
œuvres des Pères ne soient que les volumes de la collection des « Pères 
dans la foi », alors qu’il existe en français une très belle collection 
d'éditions et de traductions de textes des Pères, la collection « Sources 
chrétiennes », aux Éditions du Cerf. Ce volume vise un public qui 
découvre l’Antiquité chrétienne et l’histoire du christianisme ancien. 
Quelques chapitres annexes récapitulent les données de base sur les 
conciles, les hérésies, les religions, ou quelques termes techniques. Il 
s’agit d’un volume d'initiation qui a aussi le mérite de déborder le 
cadre d’un public catholique initié aux Pères de l’Église. 

JEAN-DANIEL DUBOIS 
EPHEÉ, Paris 
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Jean-Daniel Macchi et Thomas Rômer (éds.), Jacob. Commentaire à 
plusieurs voix de Genèse 25-36. Mélanges offerts à Albert de Pury, 
Labor et Fides (Le monde de la Bible n° 44), Genève 2001. ISBN 
2-8309-0987-9. 399 pages. 


C’est une formule fort originale que les éditeurs ont choisie pour 
rendre hommage à Albert de Pury. L’exégète de Genève avait en effet 
consacré sa thèse au songe de Jacob (Promesse divine et légende cultuelle 
dans le cycle de Jacob. Genèse 28 et les traditions patriarcales, Paris 
1975) et a publié depuis de nombreux articles consacrés à la geste du 
patriarche éponyme d’Israël. Il est aussi l’éditeur du recueil d’études 
sur Le Pentateuque en question (Genève 1989) qui a tant contribué à 
faire connaître dans le monde francophone les nouvelles perspectives 
de la recherche exégétique sur la Tora. Il anime également la série des 
commentaires de l’ Ancien Testament en cours de parution chez Labor 
et Fides. À tous ces titres et à bien d’autres, le voici donc dédicataire 
de cet ouvrage étonnant, puisque c’est d’une part un commentaire suivi 
des douze chapitres de la Genèse consacrés au cycle de Jacob mais 
d’autre part un recueil de contributions d’une trentaine d’auteurs diffé- 
rents dont chacun met en œuvre une approche du texte et une méthode 
qui lui sont propres. L’étude des diverses péricopes est complétée par 
des contributions sur la figure de Jacob dans le reste de la Bible, dans 
le judaïsme et dans l’art. 


Impossible à résumer, un tel ensemble est surtout précieux pour 
constater sur pièces la diversité des courants exégétiques à l’œuvre 
aujourd’hui dans l’interprétation de la littérature narrative vétérotesta- 
mentaire. Il rend d’autant plus désirable le commentaire scientifique de 
la Genèse que l’on espère du jubilaire et dont on peut attendre pour le 
moins une grande homogénéité. Mais ce livre est à coup sûr un bel 
hommage au patriarche et à son interprète. 


PHILIPPE DE ROBERT 
Université Marc Bloch, Strasbourg 


François Blanchetière, Enquête sur les racines juives du mouvement 
chrétien (30-135), Cerf (Initiations), Paris 2001. 21,5 x 13,5 cm 
587 pages. ISBN 2-204-06215-4. FF 290. 


Voici un ouvrage monumental, admirablement documenté, qui fait 
le point sur le premier siècle du mouvement chrétien en mettant 
l’accent sur sa composante judéo-chrétienne ou, comme l’auteur pré- 
fère dire, nazaréenne. Disciple de Marcel Simon, longtemps habitant 
de Jérusalem, auteur de plusieurs livres sur le christianisme des Il et 
III: siècles et sur les relations entre Juifs et chrétiens, F. Blanchetière 
était particulièrement qualifié pour traiter un tel sujet. 

On nous permettra toutefois d’énoncer un regret. Les épreuves de 
ce volume n’ont pas été relues avec soin et le lecteur bute constamment 
sur des fautes, vénielles certes, mais fort irritantes : il manque çà et là 
un mot ou une syllabe ; les fautes d’orthographe sont nombreuses ; les 
mots grecs cités ne sont pour la plupart ni dotés des esprits qu’ils 
requièrent, ni correctement accentués ; enfin, quelques phrases sont 
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presque incompréhensibles tant elles sont interminables et compli- 
quées. 

Cela dit, la contribution de F. Blanchetière à l’étude des origines 
chrétiennes est d’un grand intérêt. Il rend sa place — la première — au 
« nazaréisme » dans l’histoire du premier siècle chrétien. Ces fidèles 
de Jésus-Messie, pour qui la Loi mosaïque restait l’autorité suprême 
pourvu qu’on l’interprétât comme le Maître l’avait fait, ont été au 
centre de tout le mouvement chrétien pendant une bonne centaine 
d'années. Leur effacement ultérieur ne doit pas nous dissimuler cette 
réalité. 

On peut regretter que les « Hellènes-chrétiens », déjà présents à 
cette époque, ne soient évoqués que d’une façon trop rapide, en à peine 
plus de quarante pages, et que le rôle de l’apôtre Paul, bien juif lui 
aussi, ne soit évoqué que fugitivement. Pourtant, l’apport de 
F. Blanchetière à la reconstruction des premiers pas du mouvement 
lancé par Jésus de Nazareth demeure précieux. On lui est donc recon- 
naissant de contribuer au rééquilibrage des représentations terriblement 
unilatérales qui dominaient, il y a peu de temps encore, les histoires du 
christianisme primitif. 

ÉTIENNE TROCMÉ 
Strasbourg 


Guy Jucquois & Pierre Sauvage, L'invention de l’antisémitisme racial. 
L'implication des catholiques français et belges. Academia 
Bruylant, Louvain-la-Neuve 2001. 513 pages. 


L’inspiration excellente de deux universitaires catholiques 
(Louvain et Namur) montre comment on est passé de l’antisémitisme 
traditionnel — car ils récusent le terme d’antijudaïsme — depuis 1850 
environ, à un antisémitisme racial se superposant aux griefs religieux. 
Ils se sont appuyés sur les comptes rendus imprimés des pèlerinages de 
clercs et de laïcs en Terre sainte. 


Moisson édifiante : 84 récits entre 1854 et 1936, où on décèle « les 
lentes avancées d’une pensée raciste ». La méthodologie des auteurs 
est de toute valeur. On saisit combien les poncifs apologétiques de la 
chrétienté se surchargent de reproches racistes : une attention croissante 
au physique des Juifs, l’apparition des mots « sémite » ou « aryen ». Si 
bien que l’antisémitisme « ethnique » concernant la « nation » juive 
devient dès la fin du XIX°s, linguistique, pseudo-darwiniste et désor- 
mais raciste. On voit la composante raciale qui animait les ennemis de 
Dreyfus. 


Je regrette que les auteurs ne se soient pas contentés de publier 
cette enquête : son impact positif eût été plus rapide et plus étendu. 
Dans le souci de ne rien laisser dans l’ombre, ils ont composé un gros 
volume en voulant établir d’abord l’enracinement historique de l’anti- 
sémitisme en France et en Belgique. (On accordera davantage d'intérêt 
aux 30 pages sur les « spécificités belges » que nous ignorons large- 
ment.) Qui serait au courant de cette histoire peut commencer à la page 
193. Les auteurs ont pensé qu'après tant de textes nocifs et irres- 
ponsables, il convenait d’offrir une mise au point théologique à leur 
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propos. Ils s’appuient sur Jules Isaac, sur Nostra Aetate et les textes 
subséquents. Et sur le Jubilé. 


Les auteurs s’appuient aussi sur une bibliographie abondante de 
valeur parfois inégale. Leurs positions sont volontiers anti-institutionnelles 
et anti-hiérarchiques. Composé pour un public catholique, l'ouvrage se 
termine par un examen du souvenir et du pardon. 


Fe LOVSKY 
Echirolles 


Huldrych Zwingli, La foi réformée. Textes choisis et présentés par 
André Gounelle, Les Bergers et les Mages, Paris 2000. ISBN 
2-85304-157-3. 93 pages. FF 69. 


Le présent opuscule renferme deux confessions de foi rédigées par 
Huldrych Zwingli : la Fidei Ratio (1530) écrite à l’occasion de la Diète 
d’Augsbourg — tandis que les Luthériens présentaient la Confession 
d’Augsbourg, et les Strasbourgeois (Martin Bucer) et quelques villes 
d'Allemagne du Sud la Tétrapolitaine — et l’Expositio Fidei (1531), 
destinée à convaincre François 1‘ de l’orthodoxie de la foi des 
Zurichois. Les traductions de ces textes latins sont empruntées respec- 
tivement à Jean-François Gounelle (EThR 1981/3) et à Jacques 
Courvoisier (Beauchesne, 1986). 


Ces deux textes sont introduits par André Gounelle. Quoique bien 
informée, sa « Présentation » nous a paru, çà et là, céder à la tendance 
d’opposer de manière trop tranchée protestantisme réformé et luthé- 
rien, et de déprécier quelque peu le second. 


1. Au début de son propos, A. Gounelle s’en prend aux protestants, 
qui, se référant aux « événements qui, au seizième siècle, ont donné 
naissance à leurs églises, [...] disent volontiers “la Réforme” (p. 6). Il 
oppose à ce singulier « quatre réformes principales » : « la luthérienne, 
la réformée, la radicale et l’anglicane » (ibid.), et fait débuter la 
deuxième sous l’impulsion de Huldrych Zwingli, au sujet duquel il 
écrit ; « tout en soulignant qu’il ne dépend pas de Luther, [il] exprime 
souvent son admiration pour le Réformateur allemand (p. 6). Ces nota- 
tions subjectives de Zwingli auraient peut-être mérité d’être complé- 
tées par une référence à l’historiographie récente : comme nous avons 
pu le montrer (« Les recherches récentes sur les débuts de la 
Réformation », Bulletin de la SHPF 1999/3, pp. 485-508), les débats 
sur l’emploi du singulier (la Réformation) ou du pluriel (les 
Réformations) continuent d’être très âpres ; d’autre part, tous les parti- 
cipants à la discussion s’accordent à reconnaître que toutes les autres 
Réformes/Réformations ont subi, nolens volens, l’indiscutable 
influence de Martin Luther. 


2. Reprenant les propos de R. Stauffer au sujet des différentes 
confessions de foi présentées à la Diète, A. Gounelle écrit : « Alors que 
Mélanchthon cherche à excuser le luthéranisme devant l'Empereur, 
alors que Bucer s’efforce de faire admettre leur foi par la Diète, 
Zwingli prétend convaincre Charles Quint... sans faire aucune conces- 
sion » (p. 9). Tous les Réformateurs ne cherchaient-ils pas à convaincre 
Charles Quint de la justesse de leur foi — en faisant dans un second 
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temps, il est vrai, plus ou moins de concessions à leurs interlocuteurs 
de la foi traditionnelle ? Un peu plus loin, A. Gounelle note qu’à 
l’époque de la polémique que Zwingli mène principalement contre le 
luthéranisme et l’anabaptisme, l’on n’a « que peu le sentiment d’une 
parenté entre les diverses réformes » (p. 11). N'est-ce pas oublier que 
cette parenté apparaissait clairement tant à certains acteurs de la 
Réformation (par ex. Martin Bucer) qu’à certains de leurs adversaires 
(et non pas nécessairement les plus obtus, cf. par ex. Érasme de 
Rotterdam) ? Il conviendrait d’expliciter aussi des phrases telles que 
« Le réformé n’a pas d’inquiétudes quant à sa personne (ce qui le diffé- 
rencie du catholique et souvent du luthérien), mais dans la joie de ce 
que Dieu lui a donné, et avec la force qui agit en lui, il s’applique de 
tout son cœur, de toute son âme, de toute sa volonté et de toute sa pen- 
sée à témoigner de l’évangile dans ce monde et à y servir Dieu » 
(p- 15). La seconde partie de ce propos, qui conclut la « Présentation », 
ne constitue-t-elle pas, en effet, un bon résumé du programme exposé 
par Luther dans son Traité de la liberté du Chrétien — pour nous en 
tenir à cet exemple ? 


3 MATTHIEU ARNOLD 
Université Marc Bloch, Strasbourg 


Michel Cornuz, Le ciel est en toi : Introduction à la mystique chrétienne. 
Labor et Fides (Petite bibliothèque de Spiritualité), Genève 2001. 
23 X 15 cm 272 pages. FF 150/FS 38. ISBN 2-8309-1000-1. 


Dans la préface claire et sobre, Jean-Pierre Jossua note les qualités 
principales qu’il convient de reconnaître à cet ouvrage (ferme discerne- 
ment à propos des auteurs abordés et prudence quant à d’autres mys- 
tiques non chrétiennes) pour bien situer la démarche générale : par les 
nombreux textes cités, permettre au lecteur protestant tout particulière- 
ment — de comprendre le mouvement général du courant mystique, au- 
delà d’une simple présentation historique, ou d’une seule réaction au 
déni barthien. Ce livre veut donner des clefs d’entrée dans ce laby- 
rinthe théologique afin que le lecteur puisse ensuite situer sa propre 
sensibilité par rapport à ce type de spiritualité. Cette démarche préserve 
donc au mieux la distanciation utile et bienvenue d’un travail théolo- 
gique correctement mené. 


Six chapitres composent l’ensemble. Après l’évocation d’expé- 
riences dites « prémystiques » (très en vogue aujourd’hui), l’abord de 
l’intériorité, la prière et le détachement sont bien situés avant d’aborder 
la « nuit mystique », l’union et l’extase. En fin de parcours, l’auteur se 
pose à lui-même la question du lecteur — « pourquoi lire les mys- 
tiques ? » — pour remarquer combien ce type de spiritualité nous est 
devenu étranger, combien l’économie du temps face à la lenteur du 
cheminement condamne à la mécompréhension, combien ces êtres de 
l’excès — ‘brûler sa vie au feu de l’ Absolu” — sont éloignés de la facilité 
réputée accompagner aujourd’hui l’existence, bref, combien les straté- 
gies de comblement des vides sont du coup vouées au culte de l’idole. 
Avec de telles clés de lecture a contrario, nul doute que ces textes pro- 
posent bel et bien un renouvellement radical de la problématique de 
pensée. En d’autres termes, cet ouvrage propose un parcours tout aussi 
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anthropologique que théologique. Du reste, il s’agit bien ici d’un plai- 
sir que l’auteur partage avec brio d’une promenade dans les jardins 
mystiques. De ce point de vue la bibliographie commentée présente un 
intérêt certain pour le lecteur. Et même si quelques lacunes — avouées ! 
— demeurent, un tel travail d’appropriation mérite d’être salué et... 
dégusté ! 
JACKY ARGAUD 
Paris 


Jean-Marie R. Tillard, Je crois en dépit de tout. Éditions du Cerf, Paris 
2001. FF 60. 


Jean-Marie Tillard, né en 1927 à St-Pierre-et-Miquelon, mort l’an 
passé, dominicain, livre, dans ces entretiens avec Francesco Strazzari 
publiés post mortem, tout à la fois ses sujets d’inquiétude et sa raison 
d’espérer. Expert au Concile de Vatican II, spécialisé dans les relations 
œcuméniques, principalement avec l’anglicanisme, il se montre en 
effet déçu par son Eglise en ce temps post-concilaire qui n’a pas 
répondu aux espérances suscitées par le concile, notamment en ce qui 
concerne le rôle du pape et de la curie romaine, celui des évêques et 
des conférences épiscopales, l’évolution du catholicisme dans la 
société. Néanmoins, profondément attaché à l’Église Catholique dépo- 
sitaire selon lui de la tradition évangélique, et à une piété contempla- 
tive inspirée par Sainte Thérèse de Lisieux, il affirme sa foi « en dépit 
de tout ». Il cite un autre mystique, Yossel Rakover : « Je croirai tou- 
jours en toi, même malgré toi », et il exprime son espérance à travers la 
belle image du « polygonium », cet arbuste de son île natale qu’on 
n’arrive pas à faire disparaître : un minuscule morceau de racine caché 
entre deux mottes de terre suffit pour qu’il reprenne vie ! 


Même si on n’est pas catholique, on peut trouver dans ce petit livre 
d’une centaine de pages une incitation à la lucidité et à l’espérance ! 


PH. SOULLIER 
Segonzac 


André Péry, Signes du temps (Journal 1986-1992) Labor & Fides, 
Genève 2001. 


André Péry qui a été pasteur en Suisse et en France a tenu un jour- 
nal dont il vient de publier le sixième volume. Il s’agit bien entendu 
d’extraits. À partir de notes prises au jour le jour, l’auteur a retenu, 
souvent avec bonheur, ce qui pouvait intéresser ses lecteurs, répondre à 
leur attente, ouvrir des portes nouvelles, « réveiller l’espoir ». 


Le début de l’ouvrage correspond au départ pour la retraite 
d’A. Péry période qui marque une intensification de l’activité littéraire 
d’un prédicateur qui est aussi un poète et qui va poursuivre sa mission 


pastorale dans un autre cadre que celui, parfois contraignant, de l’insti- 
tution. 


S’il ne s’agissait que de rendre compte des journées d’un pasteur, 
un tel ouvrage serait nécessairement monotone quelle que soient la 
qualité des rencontres et des entretiens relatés. Mais nous voici devant 
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une réflexion sur la signification profonde d’un ministère qui a beau- 
coup évolué dans ses modalités depuis quelques décennies. A. Péry le 
déclare d'emblée : « Le pasteur ne devrait rien faire d’autre que penser 
et parler, penser pour parler ». Cet objectif est atteint avec Signes du 
temps. 


Doué d’une vaste culture, avec des centres d’intérêts multiples qui 
vont du théâtre et du cinéma à la littérature contemporaine en passant 
par la peinture, A. Péry est un disciple fidèle de Karl Barth qu’il cite 
abondamment, d’une manière fort judicieuse, mais au point de ne par- 
ler de Luther qu’à travers Barth ! En revanche l'actualité sociopolitique 
est reléguée à l’arrière-fond, même si les réalités de la vie quotidienne 
sont constamment présentes dans la vie de l’auteur. Je dois dire ma sur- 
prise d'apprendre qu’un homme aussi informé ait attendu 71 ans pour 
ouvrir la Théologie systématique de Paul Tillich qu’il commente par 
ailleurs d’une manière vivante. Il y a décidément un déficit de commu- 
nication dans le protestantisme francophone qui est toujours très en 
retard par rapport au protestantisme anglo-saxon et allemand. 

Voici un livre d’une grande sincérité (l’auteur va jusqu’à signaler 
ses travers) qui mérite d’être lu par un large public et qui constitue à la 
fois un témoignage et un document sur notre temps tel qu’il peut être 
perçu à travers le prisme d’une longue et belle expérience pastorale. 


PHILIPPE VASSAUX 
Angiens 


Ion Bria, Philippe Chanson, Jacques Gadille, Marc Spindler (éds.), 
Dictionnaire æcuménique de missiologie. Cent mots pour la mis- 
sion, Cerf/Labor et Fides/Clé, Paris/Genève/Y aoundé 2001. 


La mission a une histoire, des tendances, des effets, négatifs et 
positifs, qu’il convient d’évaluer ; elle a un vocabulaire. Élucider ce 
vocabulaire est une bonne entrée pour aborder la réflexion méthodolo- 
gique qu’on nomme « missiologie ». C’est cette démarche qui recom- 
mande ce « dictionnaire œcuménique de missiologie », offert à notre 
attention par l’ Association francophone œcuménique de missiologie. II 
faut souligner la qualité œcuménique exemplaire de l’effort entrepris : 
information équilibrée, mise en lumière des différences confession- 
nelles, souci de repérage des objectifs et des thèmes communs aux 
Églises… : 

Cent mots-clés, ou mots programmes, sont donc examinés. Ces 
mots sont caractéristiques de la mission chrétienne et du témoignage 
rendu sur toute la planète au message biblique et à Jésus qui l’incarne. 
Ils ne sont qu’un échantillonnage dans un vocabulaire théologique 
riche : car c’est bien de théologie qu’il s’agit et de ses problématiques 
les plus contemporaines. On s’en rendra compte rien qu’à l'énoncé 
de quelques-uns de ces mots : Anthropologie missionnaire, Art et mis- 
sion, Bible et mission, christianisation et déchristianisation, 
Conversion, Culture, Dialogue interreligieux, Dieu, Echec de la mis- 
sion, Esclavage (sa mémoire), Femmes en mission, Humanisme, 
Humanitaire, Langues et langages, Méthodes missionnaires, Minorités, 
Modernité, Nationalisme et mission, Partage, Pauvres, Pentecôtismes, 
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Réconciliation, Rites et mission, Tradition, Universalisme... Certains 
mots sont là parce qu’ils désignent une tendance particulière, un 
moment ou une doctrine de la mission, tels : adaptation, contextualisa- 
tion, inculturation. La théologie ici est loin d’un exercice intemporel ; 
elle concerne la pratique des Églises, les débats et les problèmes de 
l’heure. 


Tout lecteur de Foi & Vie trouvera de l'intérêt, et du plaisir, à lire 
ces cent articles (trois pages environ chacun), riches, documentés, œcu- 
méniques, et de tons fort divers. Je suggérerais que tout chrétien fran- 
cophone en fasse son livre de chevet : pendant cent jours s’il arrive à 
lire un article par jour, ou pendant deux ans à raison d’un article par 
semaine. Nul doute que le peuple chrétien — catholique, protestant, 
orthodoxe — en sortirait modifié dans sa réflexion et dans ses espé- 
rances d’Église. Il s’apercevra que les Églises chrétiennes existent dans 
le Sud, et que leur vie, leurs défis nous concernent et peuvent nous pas- 
sionner. Cette rencontre avec l’humanité chrétienne du Sud apportera à 
chacun un souffle nouveau, une raison nouvelle de croire et d’espérer. 


Un mot des contributeurs : cinq auteurs principaux pour 49 articles 
(Ion Bria, Philippe Chausson, Jacques Gadille, Marc Spindler, 
Jean-François Zorn) ; et quarante auteurs pour les autres articles, parmi 
lesquels huit femmes et six penseurs du Sud — ce qui est trop peu, 
dommage ! 


FRANCIS GROB 
Mulhouse 


Ermanno Genre, Cittadini e discepoli. Itinerari di catechesi, Éditions 
Claudiana & Elledici, Turin 2000. 236 pages. ISBN 88-01-01785-5/ 
88-7016-342-3. 


C’est à une étude approfondie de la catéchèse chrétienne dans le 
cadre de la modernité que s’est livré l’auteur dans cet ouvrage, qui fait 
bien saisir l’importance de l’enjeu. Un tour d’horizon des diverses 
orientations de l’éducation chrétienne montre à quel point elle est liée à 
la culture et au climat de chaque société : pour être disciple du Christ 
on n’en est pas moins citoyen d’un État. L'auteur envisage ensuite les 
diverses techniques de communication et leur impact psychologique, il 
remonte aux sources de la catéchèse chrétienne et rappelle l’innovation 
qu'ont représenté les catéchismes dialogués de la Réforme, il propose 
un modèle de catéchèse comme transmission d’une mémoire subver- 
sive. Une dernière partie présente la théorie de James Fowler sur les 
stades de développement de la foi (1981) et propose des réflexions sur 
le rôle de la communauté, de l’art, et sur une pédagogie de la foi 
s’appuyant sur la trilogie informer-former-transformer. 


L'originalité de ce parcours s’appuie sur une riche information, 
dont le lecteur profite à la fin de chaque chapitre par des textes à 
l'appui empruntés aux grands auteurs, des Pères apostoliques à Martin 
Luther King, et par une bibliographie choisie qui confirme que les 
diverses approches présentées sont bien maîtrisées. 


PHILIPPE DE ROBERT 
Université Marc Bloch, Strasbourg 
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Maxime Laguerre, Un autre regard sur l'éducation. Éditions 
Management et Société, Caen 2000. 97 pages. ISBN 2-912647-48-7. 


Etrange petit ouvrage qui entend relancer le débat classique sur 
l'importance relative de l’inné et de l’acquis. L'auteur, présenté 
comme un industriel autodidacte, fait le procès d’un système d’éduca- 
tion à la française qui privilégie les connaissances intellectuelles et 
dévalorise l’habileté manuelle. Jusque-là on le suivra volontiers, 
d’autres pays que le nôtre ayant trouvé en ce domaine un plus juste 
équilibre. Mais ce constat s’accompagne d’un plaidoyer en faveur de la 
prédominance absolue de l’inné, s’appuyant sur des enquêtes — à véri- 
fier — sur les vrais et faux jumeaux. Il y a sur ce sujet comme sur celui 
de la parité hommes/femmes, des jugements à l’emporte-pièce qui sont 
à l’évidence idéologiques avant tout. Dommage, car on trouve aussi 
des réflexions de bon sens, souvent non-conformistes, qui méritent 
d’être prises en considération et discutées. 


PHILIPPE DE ROBERT 
Strasbourg 


Romain Roussel, Les chemins des Cercles — Roman camisard, Éditions 
de Paris (Littérature), Paris 2001. 21 X 13,5 cm. 112 pages. FF 89/ 
€ 13,57. ISBN 2-84621-009-8. 


L’assassinat de l’abbé du Chaïla, en juillet 1702, met le feu à La 
Cévenne. Si les protestants avaient subi des contraintes de plus en 
plus nombreuses depuis la révocation de l’Édit de Nantes en 1685, ils 
n’en étaient pas moins restés calmes jusque-là. Par contre, à partir de 
cet événement toute vie locale se transforme dans la mesure où 
l’exaltation guerrière va s'emparer d’hommes valides, de gens 
simples, tous issus de la vie rurale de ces hameaux cévenols. C’est 
donc l’ensemble de la population qui apporte son soutien aux com- 
battants d’une lutte parfaitement intégrée : cela fera sa force straté- 
gique, et comblera — durant les trois ans de cette révolte — bien des 
lacunes face aux armées régulières désemparées devant des combat- 
tants prompts, après un coup de main, à se fondre dans la nature 
qu’ils connaissent intimement. 


Ce roman épique — paru en première édition en 1931 — met en 
scène tous les débats possibles de conscience et jusqu’aux déchirures 
impensables que peuvent provoquer les conflits armés. Seule la forme 
varie, car tous les liens, tous les amours, en s’exposant aux forces 
antagonistes de la guerre, finissent tôt ou tard par s’y confronter à la 
mort. 


L'auteur exprime ici avec beaucoup de retenue et de pudeur ce 
qui ne peut jamais être que de grands cris pour dire au prix de la mort, 
pour évoquer à demi-mot un combat héroïque pour prix d’une liberté 
de conscience qui n’arrivera, quant à elle, que trois quarts de siècle 
plus tard. 

JACKY ARGAUD 
Paris 
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Serge Cantin & Robert Mager (éds.), L'autre de la technique : pers- 
pectives multidisciplinaires. Presses de l’université 
Laval/L’'Harmattan, Québec/Paris 2000. 339 pages. ISBN 2-7637- 
7743-0/2-7384-9634-2. 


Qu'’on ait encore besoin du sacré après avoir fait l’éloge de la tech- 
nique, voilà qui me semble à tout le moins contradictoire — sauf à la cré- 
diter d’une main de ce qu’on va chercher à la débiter avec l’autre. Entre 
technique et sacré, il faut choisir. Mis en conserve ou non, nos aliments 
portent tous une date limite de consommation. Il en va de même pour le 
sacré. Au regard de certains, il empreint encore peut-être certaines de 
nos valeurs traditionnelles. Or, nous dit-on, celles-ci sont toutes plus ou 
moins périmées. Soit. Mais est-ce une raison, d’abord, pour en accuser 
la seule technique, puis chercher à l’en exonérer en liant sa cause à celle 
du sacré. Démarche superfétatoire. Que, par exemple, le clonage 
humain soit rendu possible par la technique est une chose. Mais tout 
autre chose est de laisser entendre qu’elle le rend nécessaire. Certes, les 
auteurs de cet ouvrage ne sont pas naîïfs à ce point, encore qu’ils misent 
volontiers sur cet « autre de la technique » que serait l’art sinon le sacré 
ou que serait son anima par rapport à son animus ; un « autre » qui 
continue cependant d’être obéré par de bien velléitaires et non moins 
dichotomisantes séquelles de préjugés substantialistes encore insuffi- 
samment expurgés de la tradition. D'ailleurs, l’expression qui veut ainsi 
faire le bonheur du titre de cet ouvrage est même récusée par l’un ou 
l’autre des contributeurs. Ils préconisent tout simplement une autre 
manière de dire la technique que par le biais d’un nouveau recours au 
sacré, et de penser son rapport à l’humain ou encore à la transcendance. 
Encore faudrait-il que pour cela on admette que le religieux n’est pas lié 
au sacré ou que, en tout cas, il l’est bien moins qu’il ne l’est à la tech- 
nique. À défaut de quoi, on reste comme envoûté devant cette tarte à la 
crème qu'est, d’un menu à l’autre, devenu le désenchantement du 
monde dans la panse des nantis de l’Occident. 


GABRIEL VAHANIAN 
Strasbourg 


Gérard-Henri Baudry, Le péché dit originel, Beauchesne (Théologie 
historique 113), Paris 2000. FF 294 (€ 44,82). 411 pages. ISBN 
2-7010-1409-3. 


Dans ce labyrinthe qu’est pour la pensée religieuse la notion de 
péché originel bien téméraire serait quiconque voudrait s’y engager sans 
l’assistance d’un fil d'Ariane. Celui que nous propose G.H. Baudry 
nous permet même d’en sortir enrichis. Mais aussi éblouis par autant de 
finesse dans l’analyse des divers textes qui, tant de la Genèse aux Évan- 
giles en passant par les pseudépigraphes de l’ Ancien Testament et les 
lettres pauliniennes que des Esséniens à l’iconographie paléochrétienne, 
nous relaient cette notion de péché originel. Éblouis même au point 
d’en avoir les yeux si écarquillés qu’on se prend à douter que, après en 
avoir pris le pli, subitement, on puisse maintenant s’en déprendre. 


Ce n’est pourtant qu’une pure et simple invention chrétienne. 
Popularisé par saint Augustin — mais qui d’autre aurait pu nous le faire 


ve 
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avaler ? — le péché dit originel n’en est pas moins resté ignoré des 
pères grecs et, d’ailleurs, n’a par la suite jamais obtenu d'approbation 
inconditionnelle. Il a en revanche toujours été adapté aux circons- 
tances, aux termes dans lesquels se pose la question d’autant plus exis- 
tentielle qu’elle est taraudée par l’ignorance où nous tient le mal quant 
à sa propre origine. Question qui, sur fond de la bonté (encore plus ori- 
ginelle, si l’on peut dire) de la création, nous focalise sur cette trou- 
vaille qu'est la notion d’un péché qualifié aussitôt d’originel mais dont, 
malheureusement, le biologisme de l'interprétation finit par occulter le 
fait que, au point de vue biblique, le péché consiste uniquement dans la 
perversion à la fois du rapport de l’homme à Dieu et de son rapport à 
autrui. 


Non que la Bible ne parle d’un péché des origines. Mais, outre 
qu'il n’est pas héréditaire, il ne suffit nullement à remettre en question 
la fidélité de Dieu à sa promesse comme à son alliance, même s’il en 
provoque la colère. De plus, implicite dans cette approche biblique est 
un double rejet du dualisme d’un côté et, de l’autre, du monisme. Au 
prix de l’homme, faut-il ajouter : ce dernier n’en finit pas et peut 
encore se demander d’où vient le mal. D’où ? Question qu’à juste titre 
Baudry se plaît à laisser en suspens. Non sans la doter d’une astuce 
supplémentaire. Sauf, insiste-t-1l, à réviser de fond en comble la litur- 
gie du baptême et sa signification, on restera prisonnier du biologisme 
qui défraye la chronique du péché, un biologisme pourtant récusé, 
voire déjà démythologisé, par le mythe même d’un péché des origines. 

Un livre d’autant plus instructif qu’il est opportun et que sa lecture 
ne nécessite aucune expertise. 


GABRIEL VAHANIAN 
Strasbourg 


Lytta Basset, Culpabilité, Dossiers de l’Encyclopédie du protestan- 
tisme (Entrée libre n° 48), Labor et Fides/Cerf, Genève/Paris 2000. 
87 pages. ISBN 2-8309-0974-7. 


La thèse brillante de Lytta Basset sur Le pardon originel (1994) — 
maintenant allégée et monnayée en deux volumes Guérir du malheur 
et Le pouvoir de pardonner (Albin Michel/Labor et Fides 1999) — invi- 
tait tout naturellement à lui confier l’article de l’ Encyclopédie du pro- 
testantisme sur le thème de la culpabilité. Question difficile et particu- 
lièrement sensible pour la théologie protestante, dans la mesure où la 
redécouverte de Luther porte précisément sur la libération qu’apporte 
la justification à une conscience humaine tourmentée par le sentiment 
du péché. L'auteur explore les divers aspects de cette réalité en mettant 
en jeu les ressources de la psychologie et la psychanalyse, mais repla- 
cées dans une perspective philosophique et surtout éclairées par une 
lecture biblique originale. Cinq notices de la même Encyclopédie vien- 
nent compléter cet exposé, sur le péché (Jean-Denis Kraege), la confes- 
sion des péchés (Claude Bridel), la justification (Pierre Bühler), le par- 
don (Pierre Gisel) et la cure d’âme (Jean-François Collange). 

PHILIPPE DE ROBERT 
Strasbourg 
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Muriel Schmid, Le soufre au bord de la chaire : Sade et l'Évangile. 
Labor et Fides, Genève 2001. 180 pages. 


L'entreprise qui permet de passer le christianisme au crible de la 
critique contenue dans l’œuvre de Sade nécessite, selon l’auteur, une 
« compréhension de la foi au-delà du dogmatisme ou du moralisme » 
(p. 15). Pour mener à bien un projet qui soulève l’ultime question du 
mal et offre la réponse d’une théologie lectrice du paradoxe de la 
Révélation, l’auteur met en place les concepts nécessaires à son par- 
cours : le sacré, le mal, le désir. 


Pour ce faire elle s’appuie sur la philosophie, représentée essentiel- 
lement par Ricœur, pour la problématique du mal, sur la psychanalyse 
de Freud et de Lacan, pour le désir, et sur une définition du sacré 
empruntée à M. Éliade. Muriel Schmid retient de cet auteur l'opinion 
selon laquelle le sacré se réfère à cet « autre monde » [qui] représente 
un plan surhumain, « transcendant », celui des réalités absolues [...] 
susceptibles de guider l’homme et de conférer une signification à 
l’existence humaine » (p. 22). 


Une telle définition détermine la suite du propos de l’auteur qui 
voit en Sade le parangon du refus « de la loi, celui de la morale et celui 
de Dieu » (pp. 152, 90, 70, 25), et rapporte ce refus à « la négation 
absolue de la transcendance » (p. 44). Le méchant Sade en vient donc, 
en sa démarche sacrilège et violente, à « oser imaginer un fondement 
transcendant à la réalité du mal » (sic), où « la responsabilité de 
l’homme se limite à son obligation à commettre le mal, à obéir à cette 
force transcendante qui génère le mal » (re-sic, p. 33). 


Sade méritait mieux, et la théologie aussi, qui, en fin de parcours 
invite à la foi (p. 154) et au mouvement qui porte le rapport au sacré, 
c’est-à-dire à Dieu, présent dans l’intérieur de l’homme (p. 147). 

On ne saurait trop conseiller à Muriel Schmid de relire — ou de lire 
— Lacan dont elle se réclame. Un chapitre des Écrits, intitulé « Kant 
avec Sade » (et cité par elle page 61 note 89) lui aurait permis de tirer 
les conséquences de ce que, selon Lacan, le Divin Marquis : « arrête là 
au point où se trouve le désir et la loi ». Cela lui aurait peut-être permis 
de comprendre cette phrase de G. Vahanian selon qui « le sacré, c’est 
ce qui reste d’une religion qui a perdu la foi ». Cela, en tous cas, 
n'aurait pas nui à une entreprise qui trop souvent joue, avec la morali- 
sation, contre le désir et la loi. 


ROLAND SUBLON 
Strasbourg 


Giovanni Ferretti, Ontologie et théologie chez Kant, trad. fr. P. Chapel 
de la Pachevie, Cerf, Paris 2001. FF. 170. 277 pages. 


Bonne idée que de relire Kant et sa réflexion onto-théologique, 
après Heidegger et l’établissement de la différence ontologique, et 
Levinas soucieux d’une pensée de Dieu non contaminée par l’être. Non 
seulement parce que ces deux derniers ont repensé les questions onto- 
théologiques, mais aussi parce que cela procure l’occasion de rappeler 
que pour Levinas, la philosophie allemande ne se fait pas qu’à 
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Freiburg, et que son œuvre est tout autant pénétrée de Hegel et de Kant 
que de phénoménologie. Faut-il pour autant voir dans l’auteur des trois 
critiques un précurseur de la pensée de l'éthique comme philosophie 
première ? 

Selon le professeur Giovanni Ferretti (président du Centre d’études 
de philosophies religieuses Luigi Pareyson), la philosophie comporte 
une double entrée ontologique : « une ontologie qui réduit l’être aux 
objets de l'expérience sensible, celle relevée par Heidegger, incompa- 
tible avec la théologie, mais aussi une ontologie d’un au-delà intelli- 
gible ouverte sur l'infini, élaborée pour, entre autres choses, ouvrir un 
espace à la théologie » (p. 10). 


Pour l’auteur, cela devrait contribuer à montrer que Kant, rationa- 
liste certes, conserve à la philosophie une part de transcendance lui 
permettant d'interroger le concept de Dieu, au-delà de la théologie 
rationnelle élaborée à partir de sa réflexion morale. Le Pr. Ferretti 
s’appuie sur les passages de la « dialectique transcendantale » de la 
Critique de la raison pure consacrés à l’onto-théologie et dans le 
même ouvrage, celui qui concerne l’opposition entre phénomène et 
noumène, qui laisse la porte ouverte à la théologie ; il considère dans 
les Prolégomènes les $$ 57 à 60 qui traitent des limites de la raison 
pure pour suggérer la possibilité d’une « science à la limite », d’une 
raison «aux confins ». C’est dire que dans son ouvrage, le Pr. Ferretti 
obéit à l’injonction de Kant qui, dans une note du même texte précise : 
« chacun peut ensuite pousser à son gré aussi loin qu’il lui plaira son 
investigation, une fois qu’il lui a été indiqué quelles recherches pour- 
raient être encore entreprises ». 


Il faut remercier le Pr. Ferretti de la clarté de son exposé, de 
l'honnêteté avec laquelle il livre ses tenants (sources kantiennes 
certes, mais aussi le commentaire moins connu en France de 
D. Henrich) et leurs aboutissants, cette réflexion revisitée de la philo- 
sophie kantienne aussi bienvenue que nécessaire dans le continuum 
philosophique. 

MARIE ANNE LESCOURRET 
Paris 


Pierre Gisel, La Théologie face aux sciences religieuses : Différences 
et interactions, Labor & Fides (Lieux théologiques 34), Genève 
1999. 299 pages. ISBN 2-8309-0939-0. = 


Hélas ! Rien qui me dise que cet ouvrage capital de Pierre Gisel ait 
joui de la réception qu’il méritait dès sa parution il y a quelque temps. 
Ou bien, je me dis et ne l’exclus pas, peut-être est-ce à mon provincia- 
lisme invétéré que je dois cette impression. Mais n’y crois pas trop. Il 
faudrait alors qu’on m’en explique les raisons et surtout qu’on montre 
pourquoi les débats qu’aurait entraînés pareil ouvrage dans les hautes 
sphères de la pyramide ecclésiastique ou théologique n’ont pas eu 
d’échos jusque dans les couches inférieures de la religiosité profonde 
où se meut et vit le croyant moyen. 


Pourtant quand il s’agit de mondialisation ou globalisation et de 
délocalisation, tout le monde, du plus au moins érudit, en parle. dem, 
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lorsqu'il s’agit de parentalité éclatée ou de famille recomposée. Plus 
rien, même pas la guerre — en tout cas depuis le 11 septembre 2001 — 
ne se conjugue comme avant. Mais on feint de croire que croire se 
conjugue encore comme avant, nonobstant quelques concessions 
purement formelles consenties au dialogue œcuménique ou interreli- 
gieux et, certes, pour peu que, en même temps, tout le monde soit 
d’accord pour dire qu’aucune formulation ecclésiologique ou théolo- 
gique n’épuise la foi, n’épuise l’acte de croire. Croire est irréductible 
à ce que l’on croit. Gisel nous le rappelle avec force. Mais ce n’est 
pas tout. 


Ce que l’on croit, et qui fait la différence d’une religion à l’autre, 
est aussi ce qui fait que toutes les religions se ressemblent — quitte à ce 
que, par exemple, dans l’une un homme se découvre et que, dans 
l’autre, il se couvre le chef en entrant dans un sanctuaire. La charge 
symbolique d’une telle observation vaut pour les sciences religieuses ; 
elle vaut également pour la théologie, dont la méthode ne peut plus de 
nos jours s’instruire en négligeant les mutations d’un paysage aussi 
bien religieux que culturel où, même à défaut d'œcuménisme ou de 
dialogue interreligieux, la cohabitation est de règle. L’étranger m'est 
d’autant plus semblable qu’il m’est totalement étranger, surtout en 
matière de pratique religieuse et, donc, pas seulement de croyances 
mais aussi de foi. Et la foi n’est pas davantage un savoir que ne l’est la 
croyance ou, plus exactement l’acte de croire. 


Après l’essor des sciences religieuses et, parallèlement, la com- 
plexification du tissu social et la marginalisation culturelle des églises, 
la théologie ne peut qu'être sensible aux leçons qui s’en dégage. Elle 
doit se libérer de tout ce qui pourrait « [l’Jinféoder à un commence- 
ment canonique du christianisme... (Bible, Confession de foi ou 
Credo, etc.) » ou, inversement, à la berner par le leurre d’une introu- 
vable essence du christianisme (p. 38). Quant aux églises, pour peu 
qu’elles se comportent autrement que des sectes, elles doivent se 
rendre à l’évidence : comme la Bible, la théologie est tombée dans le 
domaine public. « Tant le religieux que la question de Dieu (de la 
transcendance... ou de l’ultime) appartiennent... à tout le monde » 
(p. 42). 

À l’aube d’un nouveau millénaire, nous voici mis en garde, et 
cela de façon magistrale et qui fait honneur à la réflexion théolo- 
gique francophone. Avec la lucidité qui lui est caractéristique, Gisel 
ne prône cependant ni quelque hiérarchie, ni moins encore quelque 
antagonisme, entre la théologie et les sciences religieuses. Pour lui, 
entre histoire ou sociologie ou psychologie ou encore anthropologie 
des religions d’une part et théologie, de l’autre, je dirai qu’il ne 
s’agit même pas de complémentarité, mais uniquement de compati- 
bilité. On ne choisit pas ses amis. Moins encore quand, dans un 
monde tel que le nôtre, se dessine un nouveau paradigme religieux. 
Pas toujours passé inaperçu, loin s’en faut. Il était pressenti au tour- 
nant du vingtième siècle par Ernst Troeltsch (1865-1923), qui déjà 
nous mettait en garde contre la sclérose identitaire du protestan- 
tisme. Mais Troeltsch fut éclipsé par Max Weber et, surtout, ignoré 
des sociologues fossoyeurs du christianisme et par trop enclins à 
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sacraliser le social non sans l’avoir « profanisé » entre temps comme 
dira Tillich par la suite et comme tant d’autres, depuis, l’ont souli- 
gné qui, arrivés trop tôt, n’ont pas davantage été entendus. Espérons 
que Pierre Gisel n’arrive pas trop tard. Il se met en quatre afin de 
nous empêcher de sombrer avec la fossilisation culturelle et donc a 
fortiori spirituelle du christianisme dans un monde qui, pour 
employer un néologisme forgé par les Japonais à partir du global et 
du local, se « glocalise ». 


GABRIEL VAHANIAN 
Strasbourg 


LE SERRE-LIVRES 


Henri Bullinger, La Seconde Confession helvétique ou Exposition 
simple et abrégée de la doctrine chrétienne dans sa pureté. Traduit du 
latin par Donald Cobb, Éditions Kerygma, Aix-en-Provence 2001. 
FF 40. 124 pages. 


Plus qu’une simple confession de foi, c’est déjà une dogmatique 
ou presque. On la doit à l’œuvre d’un réformateur zurichois de la 
deuxième vague, Bullinger (1504-1575). Successeur de Zwingli en 
1531, 1l avait en 1536 participé à la rédaction de la Première 
Confession helvétique et, en 1549, cosigné avec Calvin et Farel le 
Consensus tigurinus (ou Accord de Zurich) portant sur la Cène et se 
démarquant même de la conception luthérienne de la consubstantiation. 
La Seconde Confession, c’est Bullinger lui-même qui la rédige à partir 
de 1562. Publiée en 1566 (et non comme l’écrit Cobb en 1561) à la 
demande de l’électeur palatin Frédéric HI à l’occasion de son adhésion 
au calvinisme, Bullinger, atteint par la peste, la confie quelques années 
plus tard à la ville de Zurich en guise de testament spirituel. D’une 
écriture aisément lisible, truffée de références bibliques, elle n’en 
donne pas moins l’impression qu’on va bientôt assister à un certain 
« tassement » de la tradition réformée. Elle en constitue pourtant une 
pièce maîtresse. Adoptée par nombre d’Églises nationales issues de la 
Réforme, elle est pourtant plus soucieuse de généalogie que de posté- 
rité ; elle est à ce point axée sur l’Église, j'allais dire sur la tradition, 
qu’elle en occulte l’héritage qu’on se doit de faire fructifier à frais nou- 
veaux, dans un monde qui n’est déjà plus celui des débuts de la 
Réforme. En voici un exemple. Fort d’une distinction plutôt subtile — et 
qui peut vous laisser pantois — entre sacerdoce, « commun à tous les 
chrétiens » (p. 80), et ministère, dont les obligations ne seraient pas les 

mêmes pour tous, Bullinger en déduit que « le baptême ne doit pas être 
administré dans l’Église par des femmes ou des sages-femmes » 
_(p. 95). Ce qui ne l’empêche pas de conclure en faisant l’éloge du 
magistrat. De l’ordre public — quoiqu'il en coûte à l’ordre dans 


l'Église ? 
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Aram I, The Armenian Church beyond the 1700th anniversary. 
Armenian Catholicosate of Cilicia, Antélias (Liban) 2001. 70 pages. 
Aram 1, L'Église face aux grands défis. Catholicossat arménien de 
Cilicie, Antélias (Liban) 2001. 290 pages. 


L'Église arménienne est-elle encore une Église du peuple de 
Dieu ? Cantonnée dans les structures d’une institution isolée non seule- 
ment du reste d’un monde sans frontières mais aussi d’un peuple dont 
la majeure partie se dérobe à sa tutelle quand elle n’est pas dispersée 
aux quatre coins de la terre, n’est-elle pas en train de faire naufrage ? 
Historiquement, créatrice de l’identité arménienne, qu’elle forge au 
coin de l’évangile du Christ, ne confond-elle pas sa mission dans le 
monde et — s’il faut tenir compte des communautés de la diaspora et 
des contraintes qui en modifient tant l’engagement que la spiritualité — 
les considérations d’ordre ecclésiologiques qui en découlent avec des 
considérations d’ordre purement national, voire nationalistes ? Quels 
qu’en furent les avantages, cela est-il encore compatible avec les aspi- 
rations d’une société recomposée au gré d’allégeances culturelles 
diverses. Aram I n’esquive pas les questions : le mille-sept-centième 
anniversaire de la chrétienté arménienne fait davantage problème qu’il 
n’en résout. Enfin, bien que mal placé quant à moi pour en faire obser- 
vation, je m'y hasarde quand même : j'avais appris que l’Eglise apos- 
tolique arménienne n’était ni catholique n1 orthodoxe. Le Catholicos de 
Cilicie n’hésite pas et la range placidement sous la bannière orthodoxe 
dans l’un comme dans l’autre de ces deux volumes (dont le second est 
la version française légèrement remaniée d’un ouvrage déjà publié en 
anglais et signalé dans Foi & Vie 2000/3, pp. 92-93). 


Pierre Widmer, Vivre pleinement : principes de vie chrétienne. 
Le Phare, Flavion (Belgique), 2001. Euros 7,60. 127 pages. 


Plus on tranche sur les gens du monde, et plus — étant au fond de 
même nature que tous les hommes — on a besoin de la grâce de Dieu. 
Ainsi se trame la vie chrétienne dont la conception morale est centrée, 
non sur la revendication de droits, mais sur l’acquittement de devoirs 
envers Dieu comme envers autrui ou soi-même et ses proches. Né en 
1912, mort à Montbéliard en 1999, Pierre Widmer fut une personnalité 
des plus marquantes de la communauté mennonite. Sorti de l’École nor- 
male de Besançon, mobilisé avec le grade de lieutenant, il passe cinq 
ans dans un oflag où il assume les fonctions d’aumônier protestant. S’il 
n’a pas confondu, comme on pouvait s’y attendre, l’amour avec la non- 
violence, il n’en affirme pas moins sa primauté. La soumission aux auto- 
rités et l’obligation morale du croyant à leur égard ont leurs limites : 
« Ce qui compte, c’est l’obéissance à Dieu... Cela ne veut pas dire que 
Dieu évitera toujours à ses enfants la souffrance et la mort » ! p. 115). 


François-Xavier Amherdt, Dieu est arbitre : méditations. Éditions saint 


Augustin, Saint-Maurice (Suisse) 2001. 188 pages. ISBN 2-88011-240-0. 
FF 92. 


Collant à la fois au calendrier liturgique et à celui de l’actualité 
sportive, cette nouvelle série de méditations bibliques illustre avec un 
zèle qu’on ne saurait lui refuser l’ambition d’un auteur qui n’a d’autre 
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souci que de mettre l’évangile à portée des « fanas » du foot ou autres 
amateurs de sport en général. Arbitre de football durant un quart de 
siècle et curé de paroisse en Suisse, François-Xavier Amherdt (docteur 
en philosophie et en théologie, spécialiste de Paul Ricœur) y dégage 
avec autant d’astuce que de finesse l’actualité du message biblique en 
s'inspirant des faits et gestes des sportifs aussi bien que du langage qui 
leur est propre et qui, de fait, se durcit au fur et à mesure qu’une équipe 
l'emporte sur l’autre (ou que l'emporte, pour ainsi dire celle des onze 
du foot sur le Onze du Christ) et que, tel Job, à l’inverse d’Ésaïe ou de 
Michée, on se demande s’il y a encore un arbitre. Quoi de commun, en 
effet, entre l'utopie d’un règne de Dieu où les premiers sont derniers et 
une compétition où l’arbitre distribue des cartons ? Est-ce là tout le rôle 
d’un arbitre ? N'est-ce pas plutôt de témoigner, fût-ce un peu, « de cette 
utopie du plaisir de jouer plus fort que la rage de vaincre, du respect de 
l’adversaire plus puissant que les consignes hargneuses du ‘vaincre à 
tout prix’, de la gratuité du jeu plus importante que les sommes mirobo- 
lantes des transferts » ? Et Amherdt d’ajouter qu’un arbitre « assum{e] 
la figure du Dieu, juste Juge entre les visées antagonistes des nations, 
départageant de façon impartiale les revendications rivales. Et promet- 
tant à tous, surtout aux plus faibles, la victoire éternelle » (p. 11-12). 


Louis Ridez, L’attente du Sauveur dans les enluminures de l’évangé- 
liaire d’Egbert, Editions du Cerf, Paris 2001. 59 pages. ISBN 2-204- 
06881-X. 18 euros. 


Muni d’index et d’un glossaire, un bel ouvrage qui, comme 
l’annonce son surtitre, « Jésus en images, » s’adresse à tous amateurs 
d’art et de spiritualité comme à tous ceux, plus nombreux encore, que 
la question n’effleure qu’à l’occasion de circonstances particulières. 
Les enluminures ici choisies sont tirées de l’évangéliaire d’Egbert (vers 
980), Au tournant d’un nouveau millénaire lui-même déjà marqué par 
la reprise de l’héritage culturel des Carolingiens, il symbolise la vision 
d’un nouveau projet européen, filtré par l’actualité des récits évangé- 
liques : à l’Attente du Sauveur, consacré aux enluminures de l’Enfance, 
feront suite la Manifestation du Sauveur et la Glorification du Sauveur, 
axés respectivement sur la vie publique de Jésus et, après Vendredi 
Saint et Pâques, sur l’effusion de l’Esprit lors de la Pentecôte. On ne 
saurait déroger à l’envie de souligner une des particularités de ces enlu- 
minures : même enfant, Jésus y est « divinisé », non pour en gommer 
l'humanité, mais en sorte que la transcendance de Dieu n’enclôt pas 
Dieu dans quelque monde au-delà de ce monde, mais passe par l’incar- 
nation du Verbe. Et donnant ainsi lieu à la parole faite chair, elle 
enclenche la transformation du monde. 


Francesco Strazzari, éd., Les défis de l'Église au XXT° siècle. Traduit 
de l'italien par Sœur Simone Rouers, Éditions saint Augustin, Saint- 
Maurice (Suisse) 2001. 199 pages. ISBN 9-88011-242-7. FF 119. 
Malgré Jacques Ellul qui ne le prenait jamais qu'avec des pincettes 
quand il n’en honnissait pas l’usage, « défi » occupe toujours une place 
de choix dans le lexique chrétien. Mais, de l’église et du XXJ° siècle, 
_ lequel des deux représente-t-il un défi à l’autre ? Ou bien s’agit-il des 
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défis que l’Église doit lancer au XXI: siècle ? et cela dans un monde où 
les religions se renvoient la balle quand elles ne sont pas renvoyées dos 
à dos et où, si l’on veut restructurer l’ordre du monde, il faudrait com- 
mencer par restructurer l’ordre ecclésial (comme laissent entendre cer- 
tains, tel le prêtre oblat du Sri Lanka), sans oublier la transformation du 
fait religieux dans ses diverses et toujours si conflictuelles allégeances. 
En vogue également auprès de certains éditeurs est la formule ici repré- 
sentée par un volume de moins de deux cents pages réparties sur une 
cinquantaine d’auteurs. Du patriarche de Constantinople à Konrad 
Reiser ou de Helmut Kräntzel à Enzo Bianchi, sans parler de l’ano- 
nyme qui, mettant les points sur les « i », clôt la série, on ne se défait 
pas de l’idée que ce qui fait défaut — sinon défi — au monde le fait éga- 
lement au croyant qu’on prétend être quand on aime Dieu plus que son 
prochain... ou que soi-même. 


Le Nouveau Testament. Traduction d’'Hugues Oltramare (édition pré- 
sentée et annotée par J.-R Armogathe, Olivier Clément & Vincent 
Schmid avec la collaboration de Régis Burnet), Gallimard (Folio clas- 
sique), Paris 1998 (2001). FF 29,50. 690 pages. ISBN 2-07-04702-6. 


À quoi reconnaît-on une bonne traduction sinon au fait qu’elle par- 
vient à faire bouger la langue qui en est la cible, mais l’accueille tout 
comme une entaille reçoit une greffe, et qui n’en reste pas moins fidèle 
à la langue de l’original. Et que, telle une blessure dont la cicatrice ne 
laisse pas de trace, elle se tisse au point de se confondre avec la trame 
du texte d’origine. Comme un tableau de maître, elle porte alors une 
date sans pourtant en être lésée, « datée », périmée. La traduction 
d’Oltramare, réalisée entre 1872 et 1879, a cette insigne qualité de ne 
pas sentir le renfermé. Un chef-d'œuvre. Pour la maîtrise duquel 
Oltramare (1813-1891), s’il a utilisé pour la langue d’origine le texte 
établi par Tischendorf, n’a pas négligé d’indiquer les variantes du 
« Texte reçu » (vingt pages). À quoi, sur les 890 pages de la présente 
édition, s’ajoutent une préface de quelque cent pages ainsi qu’un dos- 
sier d'environ deux cents pages, preuve étant faite que, pour les nourri- 
tures célestes comme pour les terrestres, l’appétit vient en mangeant. 


GABRIEL VAHANIAN 
Strasbourg 


